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fnul din capitolele principale ale teologiei creatine contemporane 
il constituie slujirea, cu implicatii din ce in ce mai profunde in 
cele mai variate aspecte ale vietii bisericesti: in pastoratie, in 
misiune, in ecumenism, in relatia dintre Biserica §i lume. In perioada 
ultimelor trei decenii, s-a produs o adevarata redescoperire a „dimensiunii 
slujirii", fenomen care a inceput a fi cercetat de teologie, indeosebi pentru 
consecintele lui pe planul pastoratiei §i al apostolatului social. 

O multime de factori, teologiei §i neteologici, a determinat gandirea 
teologica din ultima vreme sa se preocupe de relatiile in care se afla 
Biserica §i lumea, in cadrul iconomiei divine. Preocupata sa raspunda 
marilor aspiratii ale lumii contemporane in continua schimbare, teologia §i- 
a insu§it in mod firesc problematica sociala. S-au dat diferite raspunsuri §i 
solutii, de la etica situatiei sau contextuala la aggiornamento - un mod de 
adaptare pastorala de circumstanta - de la teologia sperantei, care 
identifica progresul uman cu realizarea progresiva a Imparatiei lui 
Dumnezeu, pana la secularismul radical, care cere Bisericii sa slujeasca 
lumea chiar fara o baza §i perspectiva cregtina 1 . 

Adevarata teologie este, asadar, o fidelitate creatoare, reinnoita, fata de 
credinta apostolica a Bisericii, responsabilitate pentru mantuirea credinciosilor 
si o participare intensa la viata si slujirea Bisericii. Teologia ca stiinta a 
mantuirii se realizeaza in comuniune de gandire si viata cu sfintii din 
generatiile trecute si in comuniune cu credinciosii Bisericii din timpul prezent, 
avand in vedere scopul ultim al vietii, dobandirea Imparatiei Cerurilor: 
„Teologia, precizeaza Parintele Staniloae, trebuie sa fie, ca si Biserica, apostolica, 
contemporana cufiecare epoca §i profetic eshatologica. Dar ea nu trebuie sa se rupa de 
Biserica in progresul ei, ci sa inainteze cu Biserica, care este condusa inainte spre 
Imparatia Cerului... Ea poate fi profetica explicdnd pe Hristos eel Inviat, ca 



1 Antonie Plamadeala, Episcop vicar patriarhal, Biserica slujitoare in Sfanta 
Scriptura, in Studii Teologice (S.T. de aici incolo), 1972, nr. 5-8, p. 336. 
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reprezentdnd starea noastra din viata viitoare, dar nu promitdnd o treaptd viitoare 
dincolo de Hristos" 2 . 

Adevarul este ca teologia slujirii trebuie sa faca fata acestei 
imperioase cautari dupa forme de pastoratie si etica, adecvate procesului 
de innoire, la care sunt supuse toate elementele vietii biericesti: institutive, 
cult, morala, spiritualitate, organizare. Prin aceasta, teologia slujirii a adus 
gandirea crestina intr-o relatie mai directa cu viata reala a Bisericii, si 
respectiv cu lumea. Dar aceasta nu inseamna ca slujirea are cauze pur 
sociologice. Teologia slujirii corespunde unei necesitati care tine de 
structura ca atare a Bisericii, si rolul ei este tocmai de a ajuta Biserica sa-si 
pastreze identitatea ei de comunitate spirituals si sociala, autenticitatea 
mesajului si functia ei, in actualitate 3 . 

Vom arata pe parcursul acestei lucrari ca slujirea este cuprinsa ca 
adevar fundamental in Revelatia biblica, in traditia patristica si in istoria 
Bisericii crestine, si ca ea reprezinta o realitate in care se concentreaza 
intreaga misiune a Bisericii 4 ; vom expune de asemenea si coordonatele 
principale ale acestei slujiri crestine, ca insusire fundamentala a Bisericii si 
a membrilor sai aflati pe drumul spre mantuire. 

Acuzata pe nedrept ca prefera 5 exclusiv viata contemplativa, 
Ortodoxia a imbinat intotdeauna elementul spiritual cu eel uman si social. 
Procesul sfinteniei este pentru majoritatea sfintilor ortodocsi procesul 
slujirii samaritene, al experientei filantropice, al urmarii lui Hristos pe 
drumul jertfei pentru orice om. Asceza, atat de caracteristica Ortodoxiei, 
este nu numai un exercitiu solitar de purificare, ci si expresia constiintei 
solidaritatii cu eel aflat in lipsa. 

Notiunea de „Biserica slujitoare" a aparut ca atare, ca formula 
tehnica, mai intai in Occident 6 . Traind, mai ales in vremea noastra, 
experienta unei crize religioase, provocata si alimentata de conditiile 
specifice vietii in Occident (exces de tehnicizare, de liberalism, de mutatii 
morale etc.), Biserica din aceasta parte a lumii a fost aproape obligata sa 
caute o solutie urgenta acestei crize, si a gasit-o in redefinirea Bisericii ca 
„Biserica slujitoare". 



2 f Daniel, Mitropolitul Moldovei §i Bucovinei, Teologia - §tiinta mantuirii §i a 
vietii ve§nice in gandirea Parintelui Staniloae, in Teologie §i Viata (T.V. de aici incolo), nr. 
7-12/2003, vezi la http://www.trinitas.ro/editura/tv/2003-07-12_art2.php. 

3 Dumitru Staniloae, Slujitori ai lui Dumnezeu, slujitori ai oamenilor, in Biserica 
Ortodoxa Romana (BOR de aici incolo), nr. 2-3 / 1970, p. 408-416. 

4 t Corneanu, P. S. Mitropolit Nicolae, Teologia in slujba vietii, in S.T., XX (1968), 
nr. 4-6, pp. 327-341. 

5 Plamadeala, Biserica slujitoare..., p. 338. 

6 Ibidem, p. 339. 
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Atributul slujirii a fost redescoperit treptat, poate incepand cu D. 
Bonhoeffer in teologia protestanta si terminand cu Gaudium et Spes la 
Conciliul al II-lea Vatican 7 . 

In Ortodoxie, studii speciale despre slujire au aparut numai in 
ultimii ani, si, mai mult din dorinta de a verifica, prin prisma ortodoxa, 
noile pozitii ale teolgiei occidentale. Ortodoxia considera ca n-a avut nevoie 
sa redescopere acest atribut, pentru ca el a fost totdeauna prezent in viata 
Bisericii. De fapt, dupa razboi mai ales, si Ortodoxia a fost solicitata sa se 
orienteze insistent spre slujirea societatii, spre apostolatul social. Se poate 
spune ca o teolgie a slujirii s-a structurat deci si din punct de vedere 
ortodox. 

Deseori in contactul cu cei care cunosc foarte putin dinamismul 
Bisericii Ortodoxe se intalneste afirmatia ca ea nu ofera mai nimic in slujirea 
celor din nevoi, ca nu este decat o religie a lumii de dincolo, ca se limiteaza 
numai asupra vietii duhovnicesti, ca ofera o spiritualitate destinata exclusiv 
sufletului si ca nu prezinta nici un interes in organizarea si slujirea sociala. 

Altii, si mai putin cunoscatori, afirma ca Ortodoxia se limiteaza doar 
asupra mantuirii sufletului, neglijand sau ignorand complet trupul. In ambele 
cazuri se uita ca din ziua Cincizecimii, Biserica Ortodoxa apare in istorie ca 
realitate divino - umana, care, datorita acestui caracter indisolubil, are si ofera 
solutii societatii si problemelor ei. Solutia Bisericii Ortodoxe a Apostolilor si 
Sfintilor Parinti pe care o ofera lumii in care traieste, voi incerca, in cele ce 
urmeaza, sa o prezint cat mai elocvent. 

1. Temeiuri pentru slujirea sociala a Bisericii 
1. 1. Ce este Biserica in raport cu slujirea? 

Misiunea Bisericii se articuleaza la Revelatie. Fara descoperirea de Sine 
a lui Dumnezeu in istoria oamenilor, consemnata in Sfanta Scriptura, nu 
putem vorbi de misiunea crestina. Sfanta Scriptura este cuvantul lui 
Dumnezeu despre Sine, un Sine divin incognoscibil pentru ratiunea si 
experienta umana, cognoscibil prin lucrarea Sa in lume si istorie. Cuvantul 
Sfintei Scripturi are o finalitate antropologica, este pentru om, se adreseaza 
umanitatii intregi. 

Dumnezeu Se descopera deplin oamenilor prin Mantuitorul Iisus 
Hristos Care este si Revelatia si Revelatorul in Persoana divina. In Hristos 
intalnim pe Dumnezeu sub chipul omului, insa Hristos este icoana chipului 
Dumnezeului Celui unic si vesnic (Coloseni 2, 9; Evrei 1, 1-3). In descoperirea 
de Sine pe care o face omului pentru viata acestuia in orizontul comuniunii, al 
relatiei spirituale cu Dumnezeu, Acesta ii vorbeste omului in limbajul acestuia, 
fie ca actul divin de revelare se manifesta prin profetii inspirati sau prin 



7 Ibidem. 
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Logosul intrupat 8 . Experienta interpelarii de catre Dumnezeu §i transmiterea 
mesajului divin catre intreaga comunitate umana prin persoana aleasa de 
Dumnezeu Insu§i pentru aceasta functie, in limbaj uman, cu limitele inerente 
acestuia, are valoare de adevar. Acesta este un adevar pentru toti oamenii, fiii 
aceluiagi Parinte ceresc, care participa la viata §i se imparta§esc de existenta 
care este un dar de la Dumnezeu. Astfel, „Hristos rostegte inse§i cuvintele lui 
Dumnezeu, ale Celui ce se afla in Hristos, care, ca autorevelare a lui Dumnezeu 
Insu§i, se afla in El: „ (loan 14, 10-11). 

O teologie misionara fundamental biblic, in functie de care intelegem 
misiunea Bisericii in lume, nu trebuie inteleasa doar prin apelul, referinta la 
cateva texte biblice, ci prin raportare la intreaga Sfanta Scriptura, cuvant al lui 
Dumnezeu. Astfel misiunea, in general, trebuie inteleasa pe baza marturiei 
Vechiului Testament §i a Noului Testament despre lucrarea mantuitoare a lui 
Dumnezeu in istoria omenirii, despre sensul vietii omului in comuniune cu 
Dumnezeu Cel ve§nic. In acest sens „fundamentarea biblica a misiunii se 
extinde la totalitatea Cuvantului lui Dumnezeu" . 

1.2. Slujirea in Vechiul Testament 

Vechiul Testament, ca prima pagina a Revelatiei biblice, ofera temeiul 
teologie al unitatii umane, iar, in climatul ei ofera temeiul solidaritatii umane, 
al raspunderii unuia pentru altul §i al slujirii reciproce pentru refacerea 
congtiintei unitatii. Cei vechi, dupa cum am vazut, exprimau aceasta congtiinta 
prin gandirea §i vorbirea corporala. Dar nu numai atat; ei traiau efectiv aceasta 
con§tiinta. Cateva exemple inainte de tratarea mai ampla a acestui capitol: 
legea leviratului 9 , cei §apte descendenti ai lui Saul care au fost executati pentru 
a ispa§i o crima a acestuia (II Sam. 21) cazul relatat in Deuteronom (XIII), cand 
toata semintia e socotita vinovata pentru gre§eala locuitorilor dintr-o cetate §i 
cand numai pedepsirea acestora poate aduce iertarea lor. 

Exemplele acestea deschid o noua perspective. Unitatea nu e, in chip 
simplu, o realitate care se cere constatata, recunoscuta §i atata tot. Toti sunt 
raspunzatori de pastrarea ei, toti sunt implicati in ea, toti sunt datori fata de ea, 
§i ei nu i se pot opune sau sustrage fara consecinte. Exista o crima de les- 
unitate 10 . Expresia pozitiva a unitatii este comuniunea. Atributul activ al 
comuniunii este viata §i lucrarea in solidaritate, unul pentru altul §i toti 
pentru toti. 



8 Pr. conf. dr. Gheorghe Petraru, Temeiurile biblice ale misiunii Bisericii, T.V., nr. 
1-6/2003, p. 115. 

9 Facere 38, 8; Deut. 25, 5-10; Rut 4, 5, 10; Matei 22, 24; Marcu 12, 19; Luca 20, 28. 

10 Plamadeala, op. cit., p. 345. 
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Aceasta unitate a neamului omenesc este ferm afirmata in teologia 
crestina 11 , sprijinindu-se pe unitatea creatiei ca opera a lui Dumnezeu eel unul 
in fiinta si intreit in persoane, Care, fiind El insusi cauza Sa, din vointa Sa, prin 
puterea Sa si prin iubirea Sa, a creat lumea si pe om (Facere 1 si 2, 4-25) ca un 
intreg (Fapte 17, 28). Toate aceste insusiri si lucrari sunt expresii ale unitatii 
Sfintei Treimi in fiinta unica a Dumnezeirii, incat unitatea creatiei este un reflex 
al unitatii substantei existentei si vointei Creatorului (Rom. 1, 25; I Cor. 8, 6). 
Dumnezeu isi are cauza existentei Sale in Sine insusi. De aici decurge unitatea 
absoluta a Sa, caci nu exista un „altul" in calitate de cauza. A crea din vointa Sa 
inseamna a nu fi nici ulterior determinat, ceea ce ar implica oricum o dualitate, 
iar a crea, din iubire, inseamna a darui si a se darui, nu iesind din unitate, ci 
prelungind-o, caci iubirea e sentimentul unitatii 12 . 

Modul treimic personal de existenta a Creatorului se reflecta atat in 
modul in care a fost creat omul cat si in fiinta ontologica a acestuia, ca faptura 
care incorporeaza intreaga creatie si singura care are o natura personala: „Si a 
zis Dumnezeu: Sa facem om dupa chipul §i asemanarea Noastra" (Facere 1, 26). 
Dogmaticile crestine citeaza acest text in sprijinul invataturii ca Dumnezeu este 
Treime. Textul insa ne descopera una dintre marile afirmatii ale antropologiei 
teologice, anume prezenta chipului lui Dumnezeu in om 13 , invatatura 
confirmata si de alte marturii ale Vechiului si Noului Testament 14 . 

Faptul ca in acelasi text se afirma atat caracterul trinitar al lui 
Dumnezeu, cat si natura omului de „chip" al lui Dumnezeu, are implicatii de 
natura teologica si antropologica. Caci dupa cum Sfanta Treime are o singura 
dumnezeire, comuna tuturor persoanelor ca semn al unitatii lor, tot asa si in 
oameni exista un singur chip, ca reflex al lui Dumnezeu eel unul in fiinta, dar 
intreit in persoane. Chipul si asemanarea constituie elementul comun al 
tuturor oamenilor. Ei sunt persoane diferite, dar au in comun chipul si 
asemnanarea, formand prin aceasta o unitate. Din acest punct de vedere, 
intrucat Adam este fiul eel „facut" al lui Dumnezeu, tot neamul omenesc ce a 
urmat, e neamul lui Adam. Fiecare urmas al lui Adam (Fac. 5, 5) poarta in sine 
chipul lui Dumnezeu primit de natura umana in actul crearii lui Adam. Prin 
Adam deci, toti oamenii sunt chipul lui Dumnezeu. Dumnezeu e tata, iar ei 
sunt frati. 



11 t Mladin, Mitropolit Nicolae, Studii de Teologie morala, Sibiu, 1969, capitolul 
Biserica §i societatea, pp. 11-34. 

12 Pr. Dumitru Staniloae, Sfanta Treime - structura supremei iubiri, in ST. nr. 5-6 
/ 1970, p. 349. 

13 Paul Evdochimov, L'Ortodoxie, Delachaux et Niestle, Neuchatel, 1965, p. 57- 
58 la Plamadeala, op. cit., p. 341, nota 16. 

1 4 Facere 5, 3; 9, 6; Psalmi 50, 3; Eccl. 7, 29; Fapte 17, 26-29; I Cor. 11, 7; Efes. 4, 
24; Col. 3, 10; lac. 3, 9. 
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Solidari in cadere, pe temeiul unitatii lor ontologice, oamenii sunt 
solidari si in restaurare. Generatia care a mostenit starea de pe urma lui Adam, 
este chemata in intregime sa se straduiasca sa recastige starea dintai. Prin 
urmare nimeni nu cade singur si, mai ales, nimeni nu cade numai pentru 
sine 15 . 

Ideea de unitate o gasim exprimata nu numai in aceasta realitate 
originara a crearii omului dupa chipul lui Dumnezeu, ci si in alte elemente ale 
Revelatiei biblice a Vechiului Testament. 

Specialists au constatat in Vechiul Testament un mod de gandire cu 
totul diferit de ceea ce ei au numit modul grecesc, care e de fapt si modul 
nostru curent de gandire. E vorba de asa-numita gandire corporala. E ciudat ca 
teologii, cu rare exceptii 16 , n-au conexat acest fel de gandire cu modul lui 
Dumnezeu de a vorbi despre Sine, in textele asupra carora s-au oprit, mai 
elocvente. Exegetii si chiar dogmatistii au considerat acest fel de gandire, de 
sine statatoare, caracteristica lui Israel si folosind eel mult pentru dezlegarea 
unor enigme biblice cum e Fiul Omului sau Ebed-Iahve. 

Privita din punct de vedere al Revelatiei, pastrand desigur tot ceea ce 
a putut spune pozitiv in aceasta privinta, explicatia naturala, gandirea corporala 
constituie, inainte de orice, un aspect fundamental si o consecinta a constiintei 
originare a unitatii lui Israel in primul rand, dar nu numai atat. O astfel de 
unitate e prezenta si azi in constiinta popoarelor si a fost intotdeauna. Cine se 
bucura cand i se spune: stramosii tai au fost hoti! Fiecare se simte afectat in 
propria sa constiinta si protesteaza. Istoria lui Israel reprezinta pentru noi 
campul de activitate a lui Dumnezeu care se reveleaza prin ea pentru toti; este 
o istorie universalista, care trebuie gandita si judecata in pespectiva universala. 
Ea are o sursa de natura teologica, exprimata atat in modul treimic de existenta 
a lui Dumnezeu, cat si in crearea tuturor oamenilor dupa acest mod, dupa un 
singur chip si dupa o singura asemanare. Gandirea corporala, desi apare in 
Israel, provine asadar din acest context, nici limitat la specificul si interesele 
unui singur popor. Astfel, putem formula cea dintai teza, anume ca gandirea 
corporala este dovada concreta a perpetuarii de-a lungul timpului a constiintei 
unitatii neamului omenesc. Ca expresie a constiintei unitatii dumnezeirii si a 
unitatii neamului omenesc, ea constituie unul din temeiurile teologice biblice 
ale slujirii. 

Tot acest preambul are rolul de a delimita foarte exact care a fost 
premisa slujirii din Vechiului Testament. Alegerea unui popor trebuie privita, 
asadar, in acest context, teleologic. Numai asa poate fi eliberata de sensurile 



15 Alexei Homiacov, The curch is One, London, 1968, pp. 38-39, trad, de prof N. 
Chitescu in rev. Mitropolia Moldovei §i Sucevei, 1960, nr. 9-12, pp. 697-398. 

16 De exemplu Aubrey R. Johnson, The one and the Many in the israilite 
Conception of God, Cardif, 1942, p. P. 20 citat de Plamadeala, op cit., p. 343. 
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gresite cu care a impovarat-o insusi Israel, orgolios, nationalist si ingust. Rolul 
lui Israel, in perspectiva universala, ca chemare la mijlocire pentru toata 
omenirea, a fost mult mai important decat si 1-a conferit el insusi, prin 
limitarea alegerii la sine si la interesele sale. 

Daca privim alegerea prin prisma scopului urmarit de Dumnezeu, 
atunci ea se descopera a fi slujire. Israel ales este chemat la slujire. Ideea 
aceasta, bogat ilustrata de H. Rowley 17 in The biblical doctrine of election, poate fi 
in mod egal socotita premisa biblica vetero-testamentara, esentiala pentru 
determinarea unei teologii a slujirii Dumnezeu acrediteaza alegerea ca mod al 
slujirii. 

Natura slujirii, la care este chemat Israel, este, fireste, adaptata la 
solicitarile momentului istoric 18 si teologic. Chemarea lui cea dintai era sa 
descopere oamenilor pe Dumnezeu eel Unic si singurul adevarat, pe care ei il 
uitesera. Dumnezeu se descopera in Israel, ca Unicul si o data cu aceasta isi 
descopera si celelalte insusiri. Israel urma, in primul rand, sa reflecteze in lume 
binefacerea relatiei cu acest Dumnezeu unic, iar in al doilea rand, sa cheme 
toate popoarele sa se supuna acestui Dumnezeu si sa urmeze caile Lui, 
consecinta acestui fapt fiind extinderea relatiei de reciprocitate de la 
„Dumnezeu §i Israel", la „Dumnezeu §i toate celelalte popoare". Aceasta da alegerii 
caracterul de slujire a intentiilor lui Dumnezeu si a lumii. Alegerea are ca 
finalitate slujirea, de aceea grupul ales sa reprezinte este un grup care slujeste tuturor. 
Asadar, principiul alegerii spre slujire are sanctionare divina. Desigur, temeiul 
lui e eel pe care 1-am stabilit mai inainte si din care isi trage esenta: acela al 
unitatii si solidaritatii originare. Dar el ne deschide calea spre un al treilea 
principiu, care devine in aceasta privinta explicit. 

Pentru ilustrarea cat mai exacta a acestei substituiri a alegerii cu 
slujirea, profetii introduc doua imagini in Vechiul Testament. Fiul Omului, cea 
dintai imagine care exprima aceasta idee, inseamna reducerea la unitate a 
„poporului sfintilor" (Daniel 7, 13 si 18) prin care s-ar putea intelege poporul 
ales, sau o ramasita dreapta, dar imaginea ramane inca enigmatica 19 in 
contextul Vechiului Testament. Abia Iisus Hristos o va defini, atribuindu-§i 
Lui insusi acest titlu, dar El va ramane chiar si dupa intruparea Sa invaluit intr- 
o oarecare taina. 

Cea de-a doua imagine este Ebed-Iahve. Nu intram in amanunte 20 despre 
semnificatia acestui termen si despre semantica lui in contextul Vechiului 
Testament, ci numai voi arata la ce duce aceasta foarte importanta figura 



17 Vezi pentru asta http://www.findarticles.eom/p/articles/mi_mONXG/ 
is_l_38/ai_99430504. 

18 Antonio Sandu - Asistenta §i interventie sociala, Ia§i, Lumen, 2002, pp. 90-112. 

19 Plamadeala, op. cit., p. 352. 

20 t Daniel, Mitropolitul Moldovei §i Bucovinei, Unitatea Bisericii. Natura §i 
scopul ei, in T. V., nr. 7-12/2003, pp. 115-138. 
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profetica. Trebuie remarcat astfel ca in toate ipostazele si in toate etapele, eel 
care trebuie sa se substituie este numit de Isaia Ebed, adica Cel ce sluje§te. Chiar 
si Fiul Omului, cealalta denumire pe care Iisus o va umple de sensul Ebedului, 
intr-una din acceptiunile care i se dau, inseamna omul, unul dintre oameni, 
unul care e din neamul oamenilor si care are astfel datoria de a sluji unitatea 
din care face parte. 

In Revelatia Vechiului Testament mesajul acestuia trebuie 21 vazut intr-o 
perspectiva universala si nu a unui nationalism ebraic, mai ales in ceea ce 
priveste temele teologice, antropologice si mesianismul Vechiului Testament, 
asteptarea mantuirii, promisiune divina pentru toate popoarele. Revelatia 
facuta de Dumnezeu, Iahve, poporului ales trebuie inteleasa in sensul ca 
Dumnezeu Si-a ales un subiect in istorie, prin care-si implineste vointa Sa 
universala de mantuire a tuturor oamenilor, de pretutindeni. Vechiul 
Testament trebuie interpretat ca fundamentul teologiei misiunii din Noul 
Testament, intrucat specificul credintei lui Israel se caracterizeaza prin 
urmatoarele 22 coordonate esentiale: 

1. Credinta lui Israel, in ceea ce priveste atat continutul cat si 
provenienta, originea, este revelata. Ea are ca subiect si obiect pe Dumnezeu 
care Se adreseaza prin profeti intregului popor evreu. Mesajul ce exprima 
vointa divina se actualizeaza liturgic, prin lectura textului revelat si jertfa, in 
Templul sfant, locul prezentei lui Dumnezeu Cel necircumscris, 
incomensurabil, nereprezentabil iconic, cu eliminarea oricarui 
antropomorfism, unde fiecare persoana din comunitate poate si trebuie sa 
experieze relatia cutremuratoare cu Dumnezeu Insusi. 

2. Revelatia este de inteles si in perspectiva relatiei personale, ca 
ascultare si implinire a vointei divine, relatie intre Dumnezeu care alege si un 
subiect capabil sa recepteze, sa insuseasca si sa transmita vointa Sa, ce trebuie 
sa se extinda la fiecare membru in parte din comunitatea israelita. 

3. Vechiul Testament ne ofera imaginea religiei adevarate, monoteiste, 
revelate, ce se manifesta gradual, in functie de capacitatea noetica, volitionala 
si afectiva a omului de a fi in relatie cu Dumnezeu. Dumnezeul Vechiului 
Testament se descopera pe Sine drept Cel ce este - ehyeh asher ehyeh redat in 
Septuaginta (Iesirea 3,14): Fiinta, Persoana divina, sacra, ce se afla, ontologic, in 
totala opozitie cu fiintele umane. El merita increderea totala a acestora, in 
acelasi timp, pentru ca este unic suveran, Creatorul care da viata si sustine prin 
atotputernicia Sa toate intru existenta. Mai mult, El este un Dumnezeu al 
oamenilor, asigurandu-i de prezenta Sa mantuitoare in istoria lor, in sens 



21 Pr. conf. dr. Gheorghe Petraru, Temeiurile biblice ale misiunii Bisericii, T.V., nr. 
1-6/2003, p. 117. 

22 Plamadeala Antonie, op. cit., p. 336. 
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ontologic si existential totodata, oriunde si oricand acestia vor fi in lumea 
creata de El Insusi. 

Revelatia Vechiului Testament ne ofera o perspective teologica despre 
misiunea Bisericii, deoarece Vechiul Testament este o carte misionara al carei 
mesaj se implineste in Hristos si Biserica Sa. Astfel Vechiul Testament contine 
idei misionare de o importanta exceptionala pentru misiunea crestina. 

Misiunea trebuie inteleasa ca plan al lui Dumnezeu de a fi cu omul si 
de a-1 mantui, omul cunoscand pe Dumnezeu. Astfel poporul evreu are 
convingerea ferma ca Dumnezeu este Salvatorul sau, prin eliberarea 
stramosilor sai din robia Egiptului, calauzindu-i prin desert si oferindu-le 
Canaanul ca pamant al Fagaduintei. Mai mult, Dumnezeu incheie Legamant 
cu poporul evreu, intervenind in istoria acestuia si facand ca aceasta relatie cu 
Dumnezeu sa fie unica ratiune a acestui popor de a exista. Aceasta Alianta 
determina intreaga istorie ulterioara a poporului evreu. De aceea, Vechiul 
Testament cuprinde Revelatia lui Dumnezeu care are o valoare universala ce se 
va evidentia plenar prin Hristos. Atat poporul ales, Israel, dar mai ales ideile 
teologice ale Vechiului Testament au valoare misionara. 

Aceste situatii si evenimente 23 prefigureaza, constituie tipologia 
prezentei Bisericii la necrestini sau in contextul secularitatii. Vechiul Testament 
poate fi integral interpretat in perspectiva misiunii Bisericii cand este vorba de 
ceea ce poate fi numit, cum sugera teologul G.von Rad, kerygma vetero- 
testamentara , adica enunturile teologice, morale si spirituale permanent 
valabile in orizontul Revelatiei divine. Aceasta kerygma da de altfel unitate 
Bibliei si, de aceea, cum arata teologul Johannes Blauw, „este de cea mai mare 
importanta afundamenta o teologie a misiunii nu numai pe baza ingusta a cdteva texte 
misionare ci pe ansamblul marturiei Vechiului si Noului Testament" 24 . Astfel, 
primele capitole ale Vechiului Testament constituie un capitol de teologie a 
istoriei, asa cum intregul Testament Vechi este istorie in sens de profetie si 
profetie in sens de istorie . Alegerea lui Avraam, apoi a lui Israel, coincid cu 
promisiunea si binecuvantarea pentru toate popoarele. Insasi logica alegerii lui 
Israel si, ulterior, a trimiterii Bisericii pentru a da marturie despre Dumnezeu, 
trebuie intelese nu in sensul de obiect al alegerii divine, ci ca subiect al slujirii, 
in serviciul dorit de Dumnezeu Insusi . Mesajul Vechiului Testament este unul 
universalist si misionar in perspectiva crestina, cu toate ca „religia mozaica este 
rezultatul interactiunii dintre economie, politica si culturd, pe de o parte, si prezenta 
lui Dumnezeu-Mdntuitorul, pe de alta parte, Care a interpelat, a purificat §i 
transformat institutiile umane", asa cum a facut si face si Biserica lui Hristos in 
epoca harului. 



23 Petraru, Temeiurile biblice..., p. 118. 

24 Petre Semen, Misiune §i slujire in viziunea profetilor israeliti. T.V. VII (1997), nr. 
7-12, Iul-Dec, pp. 59-66. 
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Numeroase momente din istoria lui Israel pot fi intelese ca simboluri 
pentru misiunea Bisericii. Patriarhul Avraam, parintele credintei, primeste 
mesajul divin pe care il recepteaza de o maniera personala, astfel ca „religia nu 
este niciodata o creatie pura a lui Dumnezeu, ci o sinteza a ceea ce este max bun printr- 
o noua inspiratie care vine de la Dumnezeu". Moise instituie religia mozaica cu 
obiectul ei sacru, area Aliantei, cu preotia levitica si cu „crezul" ei (Iesire 15; 
Deut. 26, 5-10). Intimitatea sa cu Dumnezeu este o anticipare a indumnezeirii 
din spiritualitatea crestina si, de aceea, urcarea lui Moise pe Munte si intalnirea 
cu Dumnezeu de la Care primeste Legea este un motiv al unirii mistice a 
sufletului cu Dumnezeu in har, in lumina vesnica divina. Profetismul 
Vechiului Testament, prin ideile de reformare a religiei ritualiste la care se 
ajunsese uneori in Israel, este important pentru misiunea crestina prin 
accentuarea aspectelor morale ale Legii, respectiv a solidaritatii umane, a 
responsabilitatii fata de cei saraci, in suferinta, profetii mergand pana la critica 
autoritatii institutiilor sociale, a conducatorilor politici, atunci cand acestia se 
indepartau de legile divine. Prof etui era pentru comunitatea ebraica un 
mijlocitor la Dumnezeu pentru popor, o sursa de binecuvantare prin alegerea 
si trimiterea lui de catre Dumnezeu pentru restaurarea religiozitatii adevarate, 
un intelept care calauzea si ajuta pe oameni in problemele practice ale vietii de 
zi cu zi si, mai presus de toate, el marca expresia fidelitatii fata de mostenirea 
ebraica. 

Profetismul implica dimensiunea experientiala a cunoasterii lui 
Dumnezeu, o cunoastere intima, tainica a Lui, superioara cunoasterii din 
evenimentele mantuitoare ale istoriei ebraice si celei rezultate din 
discursivitatea rationala. Acest fapt este evident si la profetul Osea. Experienta 
religioasa, relatia cu Dumnezeu in iubire este redata printr-o terminologie 
conjugala cu profunde conotatii mistice. Astfel, Isaia profetul experiaza 
prezenta lui Dumnezeu, Emanuel, atat in viata religioasa cat si in diversele 
aspecte profane ale vietii cotidiene, exprimandu-se ca un om al credintei 
interioare de o grava, remarcabila intensitate. Isaia este vazator de Dumnezeu 
asemenea lui Moise si altor persoane ce au beneficiat de interpelarea de o 
maniera directa de la Dumnezeu, pentru a reforma religia de influentele 
seculare, nereligioase. Desi in Israel 25 teologia era buna si cultul valid, totusi 
profetismul aduce un suflu nou, prin resacralizarea vietii umane in totalitatea 
ei, prin deschiderea spre problemele sociale, prin critica injustitiei, a 
neangajarii pentru cei marginalizati, saraci, vaduve, orfani. Mesajul profetic 
este unul universalist, valabil pentru conditia umana in perenitatea ei istorica. 

Exista in acest sens cateva „puncte culminante" in ceea ce priveste 
mesajul misionar universalist al Vechiului Testament: 



25 Petru Semen, Combaterea coruptiei morale de catre profetii Vechiului Testament. 
T.V. II (1992), nr. 8-10, Aug-Oct, pp. 3-14. 
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1. Un prim mesaj este eel exprimat de profetul Isaia: „Ca Domnul 
Dumnezeu vine cu putere si bratul Lui supune tot. lata ca pretul biruintei Lui este cu 
El §i rodul izbanzii merge inaintea Lui. El va paste turma Sa ca un pastor si cu bratul 
Sau o va aduna" (Isaia 40, 10-11); „Iata Sluga Mea pe Care o sprijin, Alesul Meu 
intru Care binevoieste sufletul Meu. Pus-am peste El Duhul Meu §i El va propovadui 
popoarelor legea Mea. Caci invatatura Lui toate tinuturile o asteapta" (Isaia 42, 1-4). 
Prin Israel toate popoarele sunt asteptate la mantuire prin alesul lui 
Dumnezeu, Mesia. Profetia trebuie inteleasa in perspectiva a ceea ce exegetii 
numesc „personalitate corporativa" , adica referindu-se atat la o persoana proprie, 
singulara, Mesia, cat si la una colectiva, respectiv poporul evreu ales de 
Dumnezeu pentru implinirea sperantei mesianice a tuturor popoarelor. 

2. Profetul Iona constituie in viziunea exegezei misionare un model de 
„o tonalitate misionara extraordinar de universalista" , iar cartea sa este indreptata 
impotriva „exclusivismului nationalist §i religios al evreilor, constituind o pledoarie 
infavoarea misiunii printre pagani" . 

3. Psalmii 28, 45, 94 si altii exprima starea de rugaciune, de celebrare 
comuna, publica, comunitara a prezentei actuale, simultane a lui Dumnezeu cu 
actul cultic al aclamarii extatice, al adorarii Sale in actele de pietate exprimate 
in cuvinte de o exceptionala valoare artistica. Cantarea psalmii or la templu cu 
participarea la celebrarea liturgica a intregii comunitati face ca sa fie diminuata 
aproape total distinctia dintre pietatea formala liturgica si pietatea populara, 
dintre regimul sacru si eel profan, dintre ceea ce este oficial si ceea ce este 
popular, dintre templu si casa, dintre religios si secular. 

Acest model, bulversat de ideologiile atee, scientiste sau de secularism, 
trebuie refacut, reactualizat in comunitatea crestina de astazi al carei sentiment 
liturgic si, implicit, setea de cuvantul lui Dumnezeu sunt mult diminuate de 
surogate, de inlocuire a ceea ce este autentic spiritual si sfant cu spectacole sau 
activitati reprogramabile pentru a nu coincide cu Liturghia Bisericii sau altele 
cu totul inutile si nefaste spiritual. 

Scriptura trebuie recitita astazi in termeni de misiune a Bisericii, de 
istorie a mantuirii, prin calatorie, pelerinaj spiritual in credinta cu Hristos 
Insusi calauzind poporul lui Dumnezeu pe calea timpului si a spatiului 
cotidian spre Imparatia lui Dumnezeu. Este necesar in acest sens un proces de 
inculturatie a Scripturii, a Evangheliei in cultura actuala, cu valorile ei 
autonome ce risca exclusivismul, egocentrismul, antropocentrismul, printr-un 
act de asimilare transculturala a ceea ce este valabil, compatibil cu Revelatia in 
creatiile umane actuale. Spiritul contemplativ crestin, rostirea in rugaciune a 
sintagmei Dumnezeul Meu, situeaza pe omul de astazi in comuniune cu 
Dumnezeu care ii confer a prezenta Sa mantuitoare. 

Lectura, interpretarea Vechiului Testament in perspectiva misiunii 
Bisericii „este capitala pentru intelegerea sensului misiunii dupaNoul Testament". 
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Astfel, Vechiul Testament nu numai ca ofera baze pentru o teologie a 
slujirii, dar el se dovedeste a fi structurat teologie in sensul slujirii. Ideile sale 
fundamental, unitatea, alegerea si substituirea, se dezvolta una din alta. Ideea 
de unitate o impune pe cea de solidaritate; in numele ei; alegerea capata intelesul 
de slujire, iar subtituirea este modul slujirii. 

1.3. Slujirea dupa Noul Testament 

Noul Testament este un document misionar si include o diversitate de 
teologii misionare, toate intelese in perspectiva Revelatiei desavarsite a lui 
Hristos si a reactualizarii ei prin Duhul Sfant in Biserica. Mesajul 
Mantuitorului Iisus Hristos consta esential in anuntarea Imparatiei lui 
Dumnezeu, de natura pur religioasa, spirituals, relatia pe care Dumnezeu o 
instituie cu poporul Noii Aliante, Noul Israel. Dupa ce vechiul Israel a refuzat 
pe Hristos, alianta lui Dumnezeu trece la popoarele, la oamenii care se vor 
converti la Hristos. Noul Testament ofera elemente elocvente despre datoria 
evanghelizarii, despre marturia crestina si viata in Hristos, despre slujirea 
crestina. 

Exista actualmente o bogata literatura misiologica ce expune stiintific si 
sistematic temeiurile biblice ale misiunii crestine conform Noului Testament. 

Noul Testament are si un caracter misionar 26 . Cu toate acestea, 
„caracterul misionar al Noului Testament nu a fast pus totdeauna in valoare" si de 
fapt „istoria teologiei crestinismului primar este inainte de toate o istorie §i o teologie a 
misiunii" . Astfel, pentru primii crestini „misiunea era mai mult decdt o functie, 
fiind expresia fundamentala a vietii Bisericii. Inceputul teologiei misiunii coincide cu 
inceputul teologiei crestine" si, de fapt, misiunea este „mama teologiei" . Noul 
Testament ofera astfel o diversitate de „teologii misionare", misiologii 
identificand 95 de expresii grecesti ce trebuie intelese intr-o perspectiva 
misionara. De aceea se poate vorbi de un camp semantic al perspectivelor 
misionare ale Noului Testament. 

Temeiul misiunii 27 este Revelatia, descoperirea de Sine si 
autocomunicarea lui Dumnezeu in istorie, Legamantul, Alianta in istorie cu 
poporul Sau, ce incepe cu Israel istorie si se implineste prin Hristos al Carui 
mesaj, invataturi si jertfa mantuitoare au o dimensiune misionara universalista 
prin promiterea si instaurarea Imparatiei lui Dumnezeu. Imparatia lui 
Dumnezeu este mesajul central al propovaduirii Mantuitorului Iisus Hristos si 
inima misiunii crestine. Adevarul despre Imparatia lui Dumnezeu este 
exprimat in parabole care sugereaza dinamica si continutul noii realitati ceresti 
si eshatologice ce invaluie si inunda prezentul avand un caracter de 
plenitudine, de totalitate. Astfel, Imparatia implica dimensiunea mantuirii, 



26 Petraru, Temeiurile biblice. . ., p. 121. 

27 Semen, Combaterea coruptiei . . ., p. 11 
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esentiala, dar mantuirea, eliberarea de rau, de pacate, include si vindecarea de 
maladiile fizice, de relele sociale spre a se instaura in lume dreptatea, bucuria, 
pacea, semne ale comuniunii omului cu Dumnezeu. Astfel, Hristos este 
Jntruparea si expresia prezentei lui Dumnezeu printre oameni" si a restabilirii 
autoritatii lui Dumnezeu ce poarta de grija intregii lumi datorita faptului ca „va 
veni Imparatia lui Dumnezeu pentru ca deja a venit". Aceasta prezenta, prin 
pregustare a Imparatiei lui Dumnezeu este redata de altfel de o maniera 
sublima in textul Liturghiei ortodoxe: „Multumim ca ne-ai daruit Imparatia Ta ce 
va sa vina" - ceea ce denota precizia teologiei patristice ce anticipeaza si 
solutioneaza eventualele probleme tratate unilateral si reductionist de anumite 
teologii confesionale si denominationale. 

Astfel, „misiunea semnifica propovaduirea §i manifestarea Imparatiei 
universale a lui Iisus. o realitate inaugurata prin evenimentul pascal", dar in acelasi 
timp „un dar al Duhului Sfant" pentru ca efectiv misiunea Bisericii in lume se 
inaugureaza cu evenimentul Pogorarii Duhului Sfant peste Apostoli la 
cincizeci de zile dupa Inviere. De aceea, „Cincizecimea §i misiunea sunt indisolubil 
articulate intre ele" . Misiunea crestina isi are radacinile in Revelatia lui 
Dumnezeu in Iisus Hristos care a inviat din morti, Biserica slujind mantuirii 
oamenilor cu speranta si increderea in Hristos Mantuitorul. 

Duhul trimis de catre Tatal face pentru comunitatea post-pascala ceea 
ce a facut Iisus pentru ucenicii Sai. Astfel Mangaietorul este impreuna cu 
ucenicii, ii «invata» (14, 26; 16, 23), le reveleaza mesajul Tatalui si „intra in 
confruntare profetica cu lumea care nu crede" (16, 8-1). Prezenta Duhului si 
eficienta Sa nu este doar o locotenenta a Fiului intrupat. Mai mult, prezenta 
Duhului imbogateste comunitatea post-pascala printr-o intelegere mai ampla, 
mai profunda si mai tainica a cuvintelor lui Hristos prin actul esential de 
aducere-aminte si intensificare a relatiei spirituale, a comuniunii cu Iisus Cel 
inviat, prin marturia personala si comunitara a celor credinciosi. Astfel, 
teognosia 28 si marturia celor ce cred, prin prezenta si lucrarea Duhului se 
constituie in „experienta misionara a comunitatii" in credinta, iubire si slujire de 
o maniera existentiala ce reflecta si deschide spre Dumnezeu-Iubire in sens 
ontologic si dinamic. Credinta, iubirea si slujirea lui Dumnezeu si a semenilor 
sunt porunci, imperative ale comunitatii rascumparate, reconciliate cu 
Dumnezeu iar textele, scrierile nou-testamentare se adreseaza celor credinciosi 
care experiaza aceste realitati spirituale in comunitatea eclesiala din lume si 
mai presus de lume in acelasi timp. Crestinii chemati sa dea marturie despre 
Hristos in Duhul Sfant, posesori ai scrierilor apostolice adresate lor, ca unii 
care le inteleg sensul prin cunoasterea si iubirea lui Dumnezeu sunt datori sa 
anunte, sa proclame tuturor oamenilor acest adevar al lui Dumnezeu experiat 
in iubire cunoscatoare in relatiile din propria comunitate, lumii care daca nu 



28 Petraru, Temeiurile biblice. . ., p. 125. 
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crede este rea din punct de vedere moral, spiritual, nereconciliata, nemantuita 
prin har. Textele nou-testamentare sunt scrise pentru cregtini, pentru cei care 
cred in Hristos. Autorii lor nu fac o demonstrate istorica sau rationala despre 
existenta lui Dumnezeu, ci nareaza evenimentul mantuitor supranatural, 
dumnezeiesc, real in perspective istorica §i adevarat epistemologic prin 
intarirea sperantei §i credintei comunitatilor in conditia lor din lumea ostila, in 
viziunea ioaneica, lui Dumnezeu. Cu toate acestea adevarul lui Dumnezeu este 
universal, se adreseaza tuturor oamenilor de pretutindeni §i dintotdeauna 
fiind singurul adevar spiritual §i mantuitor pentru acegtia in existenta lor 
mundana, adevar al vietii ca eternitate prin Inviere. De aceea, lumea trebuie 
evanghelizata, iar comunitatea cregtina, Biserica lui Hristos locala §i in 
universalitatea ei are o dimensiune §i o vocatie misionare. Astfel, puterea 
Bisericii este iubirea §i adevarul ei care este §i vine permanent de la Dumnezeu. 

Sf. Pavel, din experienta sa misionara de o anvergura impresionanta, in 
situatii dintre cele mai diverse, favorabile uneori, dar de cele mai multe ori 
nefericite, judeca actele umane prin ochii §i cu inima lui Hristos Insu§i, 
avertizand pe slujitorul lui Hristos, pe eel ce predica Evanghelia, de refuzul 
categoric al unor structuri osificate, incremenite in pacat, luptatoare impotriva 
Duhului Slant, prada inlantuirii duhurilor rautatii. Indemnul sau este pentru 
„lupta cea buna a credintei" (I Timotei 6, 12) spre cucerirea, dobandirea vietii 
vegnice, telul final §i neclintit, chiar in furtunile cele mai dezlantuite din viata 
misionara, pastorala a celui ce calauzegte sufletele oamenilor pe calea cea 
ingusta §i plina de incercari a Imparatiei. In toate suferintele, umilintele, 
incercarile, primejdiile, chiar de moarte, omul lui Hristos, misionar §i pastor al 
Bisericii Sale, este indemnat la statornicie §i rabdare, la smerenie, „cu ochii 
atintiti asupra lui lisus, incepatorul §i plinitorul credintei, Care, pentru bucuria pusa 
inaintea Lui, a suferit crucea" (Evrei 12, 2). 

Misiunea este calea Crucii, a jertfei pentru Hristos §i Biserica Sa, Cruce 
care poate fi in orice context istoric, cultural, social, politic, pentru unii 
„nebunie, iar pentru noi, cei ce ne mantuim, puterea lui Dumnezeu" (I Corinteni 1, 
18). In ceea ce privegte situatia materiala, existenta cotidiana cu exigentele ei, 
apostolul propune ca aceia care propovaduiesc Evanghelia „sa traiasca din 
Evanghelie" (I Corinteni 9, 14), modest, smerit, cu buna-cuviinta, pentru ca „iubirea 
de argint este radacina tuturor relelor" (I Timotei 6, 10). Misionarul, slujitor al 
Noului Testament (II Corinteni 3, 6), este indemnat sa congtientizeze 
permanent ca el este ceea ce este prin puterea lui Hristos, ca slujirea sa este 
pecetea iubirii lui Hristos a Carui putere se desavar§e§te in slabiciune (12, 9), in 
vasele de lut slabe ale oamenilor in care arde flacara iubirii nestinse pentru 
Dumnezeu. 

Punctul de interferenta a celor doua directii si Cei care da sens atat 
reducerii progresive, cat §i cre§terii progresive, este prin excelenta Cei ce 
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incorporeaza si Cel ce se extinde prin aceeasi lucrare de slujire a lumii, in 
virtutea aceluiasi principiu care este Unicul. 

Planul lui Dumnezeu cu lumea - oikonomia - inceput in Vechiul 
Testament, va continua si in Noul Testament, urmand o desfasurare organica 
si unitara. In Noul Testament oikonomia se concretizeaza in fapte, in impliniri, 
in evenimente istorice, care ascund taina mantuirii. 

Sensul de implinire este eel dintai cu care sunt confruntati 
contemporanii evenimentului si acest sens e dovada cea mai concludenta a 
continuitatii. Pentru a intelege mesajul Noului Testament, trebuie sa-1 
incadram in aceasta continuitate. Si evanghelistii si Iisus si toti ceilalti, isi vor 
explica, si vor explica totul, in contextul continuitatii. Iisus iancepe prin a 
declara ca „implineste" (Matei 5, 17). Integelerea misiuni lui Iisus ca implinire, in 
inconomia istoriei mantuirii - intelegere care e in acekasi timp cheia modului 
cum si-a conceput lucrarea Sa de mantuire si cum s-a conceput pe Sine - este 
sintetizata in Evanghelia dupa Luca: „§i incepdnd de la Moise §i de la toti 
proorocii, le-a tdlcuit lor toate Scripturile cele despre El" (24, 27). In sinagoga din 
Nazaret, dupa ce citeste textul din Isaia, cu care isi incepe predica, declara: 
„Astazi s-a implinit Scriptura aceasta in urechile voastre" (Luca 4, 21). 
Evanghelistul Matei tine si el ca, in legatura cu primul eveniment pe care il 
noteaza despre Iisus, pe prima pagina a Evangheliei, sa atraga atentia: „Acestea 
toate s-aufacut ca sa se implineasca ceea ce s-a zis de Domnul prin proorocul" (Matei 
1, 22). De altfel, tenia aceasta revine in Evanghelia dupa Matei de nenumarate 



ori 29 . 



S-a spus 30 ca implinirea il inscrie pe Iisus pe linia mantuirii, prin 
substituire. Afirmatia aceasta, currenta mai ales in teologia protestanta si in 
oarecare masura si in cea romano-catolica, trebuie interpretata tinand cont de 
datele hristologiei biblice si patristice. Pentru a fi preluata in soteriologia ortodoxa, 
ii sunt necesare anumite precizari si corective, pe care le vom mai analiza. 

Categoria curenta sub care Iisus si-a descris si si-a implinit misiunea, a 
fost aceea a Ebedului isainic. Jean-Louis Leuba observa ca, desi expressis verbis 
referirea la Ebed-Iahve se intilneste numai de cinci ori in Noul Testament 31 , 
conceptia pe care o implica in slujirea lui Iisus ocupa un loc mult mai 
important decat s-ar putea crede din micul numar de pasaje unde apare 
explicit intrebuintat 32 . 

Apelul constant la figura lui Ebed- Iahve arata insistenta lui Iisus 
asupra esentei misiunii Sale ca slujire, prin substituire si incorporare. In 



29 Matei 12, 17-21; 7, 17; 2, 17; 3, 2; 5, 17; 2, 23; 8, 16-17. 

30 Plamadeala, op. cit., p. 357. 

31 Matei 12, 18; Fapte 3, 13, 26; 4, 27 §i 30. 

32 Jean-Louis Leuba, L 'institution et Veveniment, Delachaux et Niestle, 
Neuchatel- Paris, 1950, p. 12 apud Plamadeala, op. cit., p. 358. 
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virtutea acestui principiu, El recapituleaza, se jertfeste si moare pentru toti 
oamenii (II Cor. 5, 15). Aceasta impacare e echivalenta cu o recreate a lumii, 
Iisus fiind noul Adam. Prin El istoria ia un alt curs, decat acela pe care 1-a luat 
prin Adam eel dintai, care a pacatuit. 

Iisus implineste o misiune de slujire 33 , cum profetise Isaia (III, 11-12): 
„pentru multi". Pentru a accentua ideea, sa remarcam separat pentru indica 
faptul substituirii, „tn local"; multi arata cui s-a substituit. Isi varsa sangele, 
„pentru multi" (Marcu 14. 24), ia asupra Lui pacataele tuturor (Matei 73 17), 
pentru ca sa-i rascumpere pe toti (Marcu 10, 45). Apostolul Pavel, desi nici el 
nu-i da lui Iisus expressis-verbis titlul de Ebed-Iahve, in Epistola catre Filipeni il 
exprima evident in termenii Ebedului: „S-a de§ertatpe Sine, chip de rob ludnd" (2, 7). 

Iisus era insa si Dumnezeu. Omenitatea Sa are de doua ori calitatea de a 
transforma organic firea omeneasca. O data pentru ca e sfintita in unirea in 
aceeasi persoana, cu natura dumnezeiasca, si in acelasi timp, prin suferinta si 
jertfa pentru noi. 

Slujirea lui Iisus Hristos, Dumnezeu si om, este astfel dubla: el este in 
mod nedespartit Dumnezeu in slujirea oamenilor si Omul in slujirea lui 
Dumnezeu. 

2.4. Organizarea asistentei sociale in Biserica primara 

Prima problema sociala cu care Biserica primara a trebuit sa se 
confrunte a fost cea a saraciei, si se vede din cartea Faptelor ca raspunsul nu a 
fost gasit intr-o teorie politico-economica, ci in generozitatea voluntara, dictata 
de credinta in Iisus Hristos, si de experienta Pogorarii Duhului Sfant, (Fapte 2). 
Asistenta acordata celor saraci a constituit pentru comunitatea crestina din 
Ierusalim unul din momentele in care s-a exprimat intensa viata comunitara a 
celor care au crezut, in evenimentele mantuitoare ale patimirii-mortii-invierii 
lui Iisus. Biserica primara in lumina acestor evenimente mantuitoare a gasit 
raspunsuri concrete la problema saraciei in cadrul comunitatii sale. In acest 
sens trebuie intelese expresiile "comuniunea bunurilor" si "slujirea la mese" 
despre care ne incunostinteaza cartea Faptelor. 

Originea instituirii Celor Sapte nu este mentionata in afara cartii 
Faptelor. In Fapte 6, 1-6 Sf . Luca prezinta instituirea grupului celor Sapte, apoi 
activitatea a doi dintre ei: Stefan (Fapte 6,8; 8,2) si Filip (Fapte 8,5-40; cf. 21,8-9). 
Sf. Luca nu-I desemneaza decat prin numarul lor (cf. cei Doisprezece), fara sa 
le atribuie un titlu, il va numi totusi pe Filip, evanghelist, in Fapte 21,8. Cei 
Sapte sunt cu siguranta iudei de origine, cu exceptia lui Nicolae, care era un 
prozelit, dar potrivit numelor pe care le poarta si mediului in care si-au 
exercitat activitatea, indica ca ei apartineau iudaismului elenistic. 



33 Protos. Corneliu Onila, Ortodoxia §i slujirea sociala, in „Candela Moldovei" 
(=C.M), nr. 2/1999, art. 21. 
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Potrivit Scripturii numarul §apte evoca in general ideea perfectiunii 
plinatatii; uneori el simbolizeaza lumea pagana, din cauza celor sapte neamuri 
pagane care inconjurau Israelul (cf. Iosua 3,10). In preajma erei creatine, 
numarul sapte se refera la numarul membrilor din administratia unei 
comunitati sau a unei cetati iudaice. 

1. Contextul instituirii celor §apte este eel al neintelegerilor ivite intre 
iudei de limba greaca legati de Diaspora atat prin limba si cultura, si iudeii 
palestinieni vorbitori de limba aramaica. Primii se plangeau ca vaduvele lor 
erau neglijate in "slujirea zilnica". Cei doisprezece hotarasc instituirea unei noi 
slujiri, diferita de cea a lor, care consta din „rugaciune §i slujire a Cuvdntului" 
(Fapte 6,2 si 4). Rolul pe care trebuiau sa-1 indeplineasca cei Sapte ridica o 
problema. Potrivit relatarii din Fapte 6, cei Sapte au fost instituiti pentru a se 
ocupa de asistenta materiala: slujirea la mese sau, mai precis, acordarea unui 
ajutor pecuniar vaduvelor (Fapte 6, 1-2). 

Sfantul Luca insa, descrie activitatea a doi dintre membrii acestui grup, 
Stefan si Filip, si se vede ca ei se ocupau de cu totul altceva decat cu slujirea 
zilnica a vaduvelor. Instituiti pentru a permite Apostolilor sa se dedice si mai 
bine slujirii Cuvantului, ei sunt prezentati ca fiind prinsi chiar de aceasta 
slujire a Cuvantului, proprie Apostolilor. §tefan plin de" intelepciune §i Duh" 
(Fapte 6,10) propovaduieste, intr-o sinagoga, iudeii or elenisti (Fapte 6, 9). Filip 
raspandeste Cuvantul lui Dumnezeu in Samaria (Fapte 8, 5-40), iar Sf. Luca ii 
acorda titlu de evanghelist (Fapte 21,8). Dupa Fapte 11, 19- 20, ucenicii proveniti 
din mediul elenistic al Ierusalimului ii evanghelizeaza pe grecii din Antiohia. 
In contextul nostru diakonia se refera la slujirea zilnica de asistenta sociala (cf. 
Fapte 11, 29 ; 2Cor. 9, 12) ; Kar)]a£pivr) se intalneste numai aici in tot NT. Este o 
expresie temporala care desemneaza activitatea cu caracter social a 
comunitatii, aceeasi realitate este expresa si de catre constructia particular^ 
SiaKoveiv xpane^cuc,; substantivul xpan£^ai<; indica masa de pranz, mancarea 
dar si masa unde se schimbau banii. Acest ultim inteles s-ar putea referi la o 
asistenta baneasca. Pentru M. Del Verme verbul se refera la intreaga activitate 
de asistenta sociala a comunitatii in favoarea celor saraci . 

2. Oricum, aceasta asistenta este prezentata ca fiind zilnica. O astfel de 
asistenta este mentionata in textul nostru pentru prima data, chiar daca am 
vazut deja din sumare existenta unei forme de asistenta. Substantivul yjpma 
(nevoie, trebuinta) din vs. 3, se refera la un rol si o slujire noua in cadrul 
comunitatii. Aceasta noua slujire include insa atat conducerea cat si 
administrarea distriburii bunurilor astfel incat nimeni sa nu fie trecut cu 
vederea. Potrivit formularii lucane "slujirea zilnica" ( r\ Siaicovia rj 
Ka0r||i£pivr]), se refera la organizarea solidaritatii comunitatii ierusalimitene, 
care dupa modelul asemanator al institutiilor iudaice dar cu propria-i 
motivatie potrivit descrierii din sumare, avea in vedere asigurarea alimentelor, 
hainelor si a tot ceea ce era necesar vietuirii unui sarac. 
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Din aceasta perspective, expresia SiaKoveiv xpanei^aic, reluata apoi de 
expresia "pentru trebuinta aceasta" (eni xrjc, xpnic, Tauxnc; ), nu poate avea un 
sens restrictiv,ci descrie intr-o maniera plastica intreaga activitate caritativa in 
sprijinul celor saraci. 

3. Termenul a\ xAP ai ' "vaduvele", ca ultima categorie din triada 
"strainul, orfanul §i vaduva" tipica traditiei biblice, nu limiteaza solutia la un caz 
particular, ci o lasa deschisa oricarei situatii de saracie. Cei sapte nu trebuie 
intelesi in sensul tehnic al termenului de "diaconi "potrivit diaconatului 
institutionalizat din vremurile noastre. Cei Sapte nu sunt niciodata amintiti in 
Fapte ca Siozkovoi. Ei au fost instituiti pentru a-i ajuta pe Apostoli in 
administrarea temporala a comunitatii, ei se afla alaturi de Apostoli. Stefan si 
Filip se disting mai ales prin slujirea Cuvantului ceea ce minimalizeaza rolul 
lor cu character social pentru care au fost alesi. Rolul celor sapte a fost de 
scurta durata: Stefan a fost ucis, ceilalti s-au raspandit prin diferite locuri din 
cauza persecutiilor. Cand Pavel si Barnaba se intorc din Antiohia, purtand cu 
ei roadele colectei (5iaKovia), ca dar al acelei comunitati, le-au incredintat 
prezbiterilor (npEopuxepoi) potrivit ( Fapte 11, 30 ). 

Reiese de aici ca la Ierusalim, prezbiterii indeplineau aceasta slujire cu 
character social. Oricum ar fi fost, alegerea celor sapte constituie un moment 
progresiv din istoria comunitatii din Ierusalim legat de organizarea asistentei 
sociale. Informatiile de care dispunem cu privire la instituirea acestei noi 
slujiri, potrivit cartii Faptelor, se refera in mod probabil la evenimentelor care 
au avut loc intre 30-36 d. Hr. Reiese de aici ca istoria comunitatii primare era 
impartita in doua grupuri "evrei", adica iudeocrestini de limba aramaica si 
"elenisti", iudeo-crestini din diaspora de limba greaca. Aceste fapte ilustreaza 
trecerea de la un sistem caritativ spontan la inceput, dupa cum reiese din 
descrierea sumarelor, la unul organizat. Totusi cei sapte nu au numai datoria 
de a sluji la mese, ci dimpotriva ei sunt evanghelizatori si slujitori ai cuvantului 
ca si cei Doisprezece. Din Fapte 6, 2 reiese cum ca ei nu sunt numai slujitori la 
mese. Sunt de fapt "barbati cu nume bun, plini de Duhul Sfdnt §i intelepciune" . 

Intelesul de baza al acestei naratiuni poate fi sintetizat in doua puncte: 

a) Sa precizeze rolul Colegiului apostolic in cadrul comunitatii; 

b) Sa descrie constituirea unei noi slujiri alaturi de cea a celor 
Doisprezece in continuare cu aceasta. 

La baza acestui fapt sta totusi diferenta dintre cele doua grupuri 
Elenistii si Evreii in cadrul asistentei oferite. Pentru prima data cartea Faptelor 
vorbeste despre doua grupuri in cadrul aceleiasi comunitati. Intre aceste doua 
grupuri nu exista acea unitate evidentiata de catre sumarele din primele cinci 
capitole. Dimpotriva, din aceasta istorisire reiese ca in timpul distribuirii 
zilnice, aceasta nu era inspirata de criterii egale, ci etnice: de fapt vaduvele 
Elenistilor erau trecute cu vederea. Asistam astfel la inceputul unei lamentari 
care, cu trecerea timpului, devine polemica nu numai in ceea ce priveste 
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problemele de asistenta, dar si in problemele teologice din ordinea istoriei 
mantuirii cu privire la evanghelizarea neamurilor: dupa cum reiese din 
Decretul apostolic, problema acceptarii colective facute de Sf. Pavel. Acuzele 
se refera la faptul ca vaduvele elenistilor erau trecute cu vederea ba chiar 
uitate. In fata acestei acuze, cei doisprezece incearca sa garanteze pacea. 
interna a comunitatii acordand grupului elenistic posibilitatea unei organizari 
proprii, care potrivit lui J. Dupont, devine o comunitate autonoma in raport cu 
comunitatea Evreilor. 

4. Contextul literal lasa sa se inteleaga ca ne aflam in prezenta unei mari 
tensiuni intre cele doua grupuri; tensiune care foarte probabil risca sa se 
transforme intr-o ruptura. Sf. Luca doar se refera la problemele comunitatii, 
insa nu le prezinta pe larg, incercand sa prezinte o imagine irenica a 
comunitatii. In rest cei sapte au toti nume grecesti si sunt alesi ca un grup 
dirigent de catre partea elenistica a comunitatii, chiar daca raman subordonati 
Apostolilor. Numarul de sapte ne face sa ne intrebam daca nu cumva ne aflam 
inca o data in fata unei influente iudaice care se reflecta in organizarea 
comunitatii crestine. De fapt, "comunitatile iudaice erau de obicei in 
responsabilitatea a §apte administratori": 

5. Instituirea celor §apte se desfasoara in trei etape: 

1- Propunerea este facuta de catre Apostoli ( V. 2-4 ) ; 

2- Alegerea din partea comunitatii ( v. 5 ); 

3- Punerea mainilor de catre Apostoli ( v. 6 ). 

Reiese inca o data din acest eveniment ca cei Doisprezece constituie 
elementul unificant al comunitatii, Se poate spune deci, ca dincolo de toate 
discutiile exegetice, Fapte 6, 1-7 atesta o cotitura in desfasurarea lucrurilor: 
solidaritatea ca noua trasatura esentiala si caracteristica a existentei crestine, 
deja expresa in cadrul ideal si paradigmatic al comuniunii bunurilor in 
comunitatea primelor zile, devine acum o asistenta cotidiana organizata sub 
conducerea celor sapte, alesi in mod special ca sa se ingrijeasca de cei saraci. 
Cresterea comunitatii si a Cuvantului determina in acelasi timp si cresterea 
exigentei solidaritatii, care-si gaseste in instituirea celor sapte o solutie 
potrivita si functionala. Organizarea asistentei sociale 34 potrivit perspectivei 
lucane prin instituirea celor sapte responsabili ai solidaritatii cu cei saraci, 
exprima in acelasi timp, unanimitate suscitata de Duhul Sfant in continuare cu 
viata si invatatura Domnului Inviat, Profetul si Mesia celor saraci (Cf. Lc. 4, 18; 
6, 20; 7,22).' 

In concluzie: prezentand instituirea celor sapte, Sfantul Luca vrea sa 
evidentieze foarte bine cum se procedeaza in fata noilor cerinte si nevoi pe care 
viata Bisericii o impune responsabililor ei. Instituirea acestor noi slujiri raspunde 
atat exigentelor slujirii Cuvantului, cat si a membrilor comunitatii crestine. 



34 Iustin Moisescu, Ierarhia bisericeasca in epoca apostolica, Craiova 1955, pp. 15-34. 
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2. Raspunsul Bisericii la realitatea problemelor sociale 

Problemele sociale au aparut in istoria omenirii din cauza inegalitatii 
partajarii bunurilor, a asupririi si exploatarii. Toata omenirea cere in astfel de 
situatii dreptate, egalitate sociala, ridicarea deosebirilor impuse de cauzele 
economice si sociale, incetarea exploatarii etc. Acestea nu sunt numai cerintele 
omului ca membru al societatii, ci au devenit baza pe care aproape toate 
sistemele politice ale secolului nostru si-au proclamat solutia la problema 
sociala. 

Aceste realitati ce cauta o solutie viabila si convingatoare nu pot lasa 
indiferenta Biserica, prin insasi natura ei fiind comuniune de iubire in Duhul 
Sfant. Nu exista Ortodoxie individualista, nici mantuire, viata vesnica fara 
comuniune. Ortodoxia priveste pe om ca unitate trup si suflet, ea of era sansa 
salvarii trupului si sufletului, si astfel este capabila de a afirma si de a se 
interesa de toate problemele omenesti trupesti si sufletesti. Intrarea in Biserica 
inseamna ca intreaga noastra viata, in comuniunea harului, trebuie sa o 
organizam astfel incat „pe noi insine §i unii pe altii §i toata viata noastra lux Hristos 
Dumnezeu sa o dam". 

21. Sensul inomenirii sau intruparii Mdntuitorului Hristos 

Sensul inomenirii sau intruparii Mantuitorului Hristos a fost acela de 
indumnezeire si sfintire a intregii lumi. Lumea devine astfel, cu toate 
problemele ei sociale, capabila de sfintenie si filantropie divina. Problemele 
unei societati au ca principiu inegalitatea economica si financiara. Ortodoxia, 
pentru a arata cauza nedreptatilor in lume, arata mai intai starea paradisiaca a 
omului care consta intr-o dubla functionalitate, una verticala, in si spre 
Dumnezeu, iar alta orizontala, spre oameni si intreaga creatie. 

Aceasta functie spirituala a omului a fost alterata prin pacat, fiind 
caracterizata prin lipsa de succes in implinirea menirii sale, care a dus la 
distrugerea armoniei sociale, rezultatul final fiind aparitia in limbajul omului a 
notiunii de „al meu" si „al tau". Departarea omului de Dumnezeu 1-a facut 
sclavul materiei. Aceasta situatie o ilustreaza Mantuitorul in parabola 
bogatului ce i-a rodit tarina (Luca 12, 16-21). Ideea centrala a parabolei este ca 
perspectiva individualista a bunurilor materiale este radacina problemelor 
sociale, care exista in aceasta lume. 

Cultura in care traim se gaseste sub urmarile caderii in pacat, desi 
uneori pare a fi influentata intr-o masura mai mica sau mai mare de mesajul 
Sfintei Evanghelii. Inapoi, spre adevarata comuniune, poate ajunge omul 
numai prin vindecarea infirmitatilor sale sufletesti. Egoismul si egocentrismul 
se biruiesc prin starea de suprema daruire si jertfelnicie pentru ceilalti, cei care 
au nevoie de noi. 
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Slujirea lui Iisus Hristos, Dumnezeu si om, este astfel dubla: El este 
in mod nedespartit Dumnezeu in slujirea oamenilor si Omul in slujirea 
oamenilor. 

Ideea solidaritatii divino-umane reclama inca o data intoarcerea la 

/ 

unitatea originara. In Sfanta Scriptura se vorbeste adesea de Dumnezeu 
care este «credincios» omului, exact in aceiasi termeni in care i se cere si 
omului sa fie «credincios» lui Dumnezeu. Dumnezeu pune aceasta 
credinciosie in termenii egalitatii si re-ciprocitatii. Emunah, «credinciosie» 
este termenul ebraic folosit fara deosebire, in ambele relatii : dinspre 
Dumnezeu spre om (Psalm 36, 5), si dinspre om spre Dumnezeu (Avacum 
2, 4), ca si spre alt om (II Regi 12, 16). Aceiasi lucru se poate spune si despre 
adjectivul ne [ eman „cre-dincios", folosit in legatura cu Dumnezeu (Deut. 7, 
9), ca si in legatura cu omul (Neemia 9, 8). Aceasta se explica mai intai prin 
caracterul de reciprocitate al formulei legamantului: «voi veti fi poporul 
Meu, iar Eu voi fi Dumnezeul vostru», dar si prin unirea lui Dumnezeu cu 
omul in Hristos. 

Iisus insusi cand zice: „Eu sunt in mijlocul vostru ca eel ce slujeste" 
(Luca 22, 27), nu face nici o deosebire intre Sine ca Dumnezeu si ca om. In 
aceasta ordine de idei Anthony T. Hanson spune pe buna dreptate, ca 
„intr-un fel, Dumnezeu Insu§i este un Dumnezeu-Slujitor" 35 . Ne aflam aici pe 
terenul celei mai adanci realitati soteriologice care sunt cuprinse organic 
creatia, omul si rascumpararea. Ideea ca Dumnezeu e in slujba noastra 
nu se poate justifica in mod simplu. Numai daca intelegem in profunzime 
unirea celor doua naturi in persoana Fiului intrupat — formulate in 
definitia Sinodului de la Calcedon (451) — cu toate consecintele ei pe 
planul lucrarii mantuitoare, atunci putem sa explicam un Dumnezeu in 
slujba oamenilor. 

Omul a fost creat dupa chipul si asemanarea lui Dumnezeu. Fiul, 
intrupandu-se, se face dupa chipul si asemanarea omului, afara de pacat, 
Dumnezeu adevarat si om adevarat, Fiind om desavarsit, nu inceteaza de a 
fi Dumnezeu adevarat. Aici 36 ne aflam pe un teren care dezvaluie 
profunzimi nebanuite, pentru ca, dincolo de unitatea umana, exista o 
unitate originara de dimensiuni si mai largi, unitate pe care Iisus o 
reveleaza acum prin intruparea Sa, o unitate divino-umana. In aceasta 
unitate originara, Dumnezeu si Omul se implied, reciproc, asa cum se implica in 
Iisus, care ramane modelul, tipul, actualizarea acestei unitati. In spiritul 
definitiei de la Calcedon, aceasta unitate nu inseamna nici confundare, nici 
amestecare, dar ceea ce e pretios: nici izolare, separare. In aceasta 
perspective se poate face afirmatia ca Dumnezeu care slujeste omul, se 



35 Anthony T. Hanson, The Church of the Servant, SCM Press London, 1962, p. 56. 

36 Nicolae Corneanu, Teologia in slujba vietii, p. 340. 
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slujeste pe Sine, iar slujindu-se pe Sine, El nu se diminueaza, nu schimba 
rolurile. In persoana lui Iisus, aceasta imitate originara e concretizata in 
istorie ca realitate teandrica. 

Poate ca s-ar putea obiecta acestei explicatii faptul ca il aduce pe 
Dumnezeu prea aproape de lume. Dar Iisus a zis: „Cel ce M-a vazut pe Mine, 
l-a vazut ipe Total" (loan 14, 9). S-ar mai putea spune ca una e ceea ce s-a 
petrecut cu Iisus, care marcheaza un inceput, in istorie, al acestei unitati 
divino-umane, si altceva e sa gandesti aceasta unitate ca existand 
dintotdeauna, adica din momentul creatiei, sau chiar dinainte de creatie. 
Dar aceasta ar insemna a merge prea departe, a concepe omul ca o 
categorie infinita, originara, asa cum e conceput Dumnezeu, si a admite ca 
restaurarea avea menirea sa refaca aceasta unitate originara in care totul 
suferea din pricina caderii, si intentia lui Dumnezeu era zadarnicita. 

In legatura cu acest ultim aspect, se poate totusi admite ca prin 
cadere s-a produs o stirbire a unitatii dintre Dumnezeu si om. Poate ca pe 
acest fagas s-ar putea avansa, cu atentie — pentru ca el poate atrage mult 
mai multe si imprevizibile consecinte — spre o idee, care ar explica, in 
parte macar, de ce in rascumpararea omului s-a angajat chiar Dumnezeu. 
Una din tezele clasice argumenteaza motivul intruparii lui Dumnezeu, 
numai raportand-o la intinderea si adancimea pacatului, si la incapacitatea 
oamenilor de a se rascumpara prin puterea lor proprie. Teza ramane 
valabila, desi nefiind deloc simpla, ea a putut da nastere la teorii foarte 
diverse, ca aceea a satisfactiei substitutive, asa cum a fost formulata de 
Anselm de Canterbury in tratatul Cur Deus Homo 37 la inceputul secolului 
al XH-lea, usor modificata de Thomas de Aquino si Bonaventura, sau ca 
aceea a justificarii pur forensice, externe, formulata de Melanchton in 
secolul al XVI-lea. 

Traditia ortodoxa pune accentul insa pe caracterul organic al 
rascumpararii si pe implicarea ontologica a omului in rascumparare 38 , 
urmarea efectuarii ei de catre Dumnezeu intrupat insemnand 
transformarea structurala a omului, nu numai punerea lui in situatia de 
beneficiar juridic. Daca se are in vedere deci ranirea, prin pacatul lui 
Adam, a unitatii in care Dumnezeu si omul erau reciproc angajati, s-ar 
putea gasi in aceasta un argument in favoarea oportunitatii intruparii 
insusi a lui Dumnezeu, spre a reface aceasta unitate. Desi a fost rupta 



37 Anselm de Canterbury, Cur Deus Homo (1094-1098), P. L„ 158, col. 361-4301: 
pentru ofensa adusa prin pacat, trebuia sa i se dea o satisfactie lui Dumnezeu. Adusa 
insa de un om, ca cineva care ar fi avut vreun merit in plus, fata de ceea ce ii daduse 
Dumnezeu. O astfel de satisfactie putea da numai Omul-Iisus, Care, neavand pacat, 
putea sa plateasca cu moartea. Astfel, moartea lui Iisus a devenit merit suprem pentru 
noi. Omenirea, in persoana lui Iisus, a oferit astfel satisfactie lui Dumnezeu. 

38 t Daniel, Unitatea Bisericii..., p. 125. 
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unilateral, de catre Adam, unitatea a fost refacuta printr-o sinergie, pentru 
ca, in Hristos, „Unul din Treime a suferit" in natura omeneasca. 

Intruparea a fost deci semnul acestei intoarceri a celui lezat spre eel 
vinovat, in perspectiva restabilirii unitatii originare. Cel lezat a intrat in 
conditia celui ce a lezat, si astfel s-au facut una, Dumnezeu-Om, o 
persoana. Fireste, cu doua firi, cu doua vointe, pentru ca dincolo de toate, 
Dumnezeu era mereu Dumnezeu, autorul unitatii, autorul creatiei, 
principiul existentei. Fiind autorul unitatii dintai, care fara Sine n-ar fi 
putut fi chemata la existenta, El o recheama si a doua oara. 

Asadar, vorbind despre unitatea divino-umana, avem nicrcu in 
vedere aceasta «masura posibila pentru oameni», atat la inceput, dupa 
creatie, cat si dupa rascumparare. Fireste, masura aceasta a fost repusa in 
functia ei originara, prin intrupare si rascumparare. Iisus recapituleaza 
intreaga omenire si se da ca model de slujire. El instituie slujirea ca relatie 
esentiala intre oameni, fiindca slujirea omului este in fond slujirea lui 
Dumnezeu, cu Care credinciosii sunt chemati sa intre in unitate. 
Dumnezeu nu este om, dar se face om, si astfel omul intra intr-o noua 
dimensiune existentiala posibila: divino-umana. Astfel, baza teologieti a 
intruparii, a mantuirii §i a slujirii o constitute unitatea dintre Dumnezeu §i om. 
Slujirea se incadreaza in opera mantuirii in aceasta perspectiva a unitatii 
divino-umane . 

2. 2. Instituirea slujirii. 

In Vechiul Testament raportul de slujire cu Dumnezeu s-a 
exprimat mai ales sub forma actelor de cult, de supunere, de lauda etc 39 . 
Dar Mantuitorul intrupat recapituleaza in Sine pe toti cei care cred in El, 
toti devenind Trupul Sau — Biserica. „In Hristos" toti devin alesi, deci 
mostenitori ai fagaduintei, deoarece Unicul Hristos se extinde in «multi». 
Asadar, de la unul, sensul liniei mantuirii se diversified spre multi: «cei 
doisprezece», apoi ucenicii in sens larg, si multimile, Biserica. Jean-Louis 
Leuba observa ca nu e posibil sa se fixeze cu certitudine pericope ale 
Evangheliei care se raporteaza exclusiv la „cei doisprezece" si care la 
celelalte categorii. Ceea ce e sigur este ca Hristos, adresandu-se multimii, 
se adreseaza si ucenicilor in sens larg, si celor doisprezece. 

Oscar Cullmann socoteste, si pe buna dreptate, ca textul biblic care 
explica limpede aceasta miscare, este eel din Galateni 3, 6 — IV, 7, dupa 
care toti cei ce cred in Hristos devin urmasii lui Avraam toti sunt unul in 
Hristos, toti ca si El, fii ai lui Dumnezeu (3, 26) si mostenitori (3, 29) 40 . 
Insasi instituirea apostolatului, aceasta fiind cea dintai instituire, arata 



39 Louis Leuba, V institution et I'eveniment..., p. 51. 

40 O. Cullmnun, Christ et le Temps..., p. 83. 
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intentia expresa a lui Hristos de a-si alege un numar de slujitori, investiti 
cu raisiuni speciale. E adevarat ca acestia constituiau la inceput toata 
Biserica, dar si dupa ce Biserica s-a largit, apostolatul a ramas distinct, ca 
o slujire speciala. Astfel, inca de la inceput, dupa Inaltarea Domnului si 
pogorarea Duhului Sfant, s-a delimitat un punct de referinta si de control, 
o categorie crestina de autoritate doctrinara si de viata, care s-a numit 
„invatatura apostolilor" si „comuniunea cu Apostolii" (Fapte 2, 42). 

Instituirea apostolatului, cu functia lui unica, netransmisibila, si 
apoi instituirea preotiei sacramentale cu atributele pe care traditia le-a 
consacrat in istoria ulterioara — treptele ierarhice, slujirile sfintitoare, 
invatatoare si pastorale — au ramas totusi subsumate unei alte instituiri, 
mai largi. Cand spunem «subsumata» nu intelegem ca apostolatul - din 
care decurge si puterea preotiei - ar f i o slujire mai mica, sau de rangul doi, sau 
cai nu ar avea rolul sau determinant in existenta Bisericii primare si de 
totdeauna, ci numai ca el are un caracter unic, prevazut cu unele misiuni 
speciale. 

Alaturi de aceasta instituire speciala a apostolatului, exista o 
instituire care ii are vedere pe toti oamenii, o instituire a unei slujirii cu 
caracter universal. Apostolii sunt insa veriga imediat-urmatoare lui 
Hristos in «cresterea progresiva», in extensiunea lui Hristos. Apostolii 
formeaza o treapta, si in aceasta calitate au o misiune speciala. Mai intai 
au avut-o atunci, istorie, la timpul lor, iar mai apoi au predat-o altora, caci 
miscarea de extensiune a lui Hristos este intr-o dinamica permanenta. 

Sa ne intoarcem deci la ceea ce am numit «o instituire mai larga». 

Spalarea picioarelor poate fi socotita momentul instituirii slujirii cu 
caracter universal. «Sa faceti cum am facut Eu», le-a poruncit Hristos la 
sfarsit (loan 13, 15). E foarte interesant faptul ca, desi eroii scenei au fost 
numai «cei doisprezece», nici ei insisi, nici Biserica de dupa aceea, nu si- 
au propus, sau daca si-au propus n-au reusit, sa inglobeze aceasta 
instituire in randul celorlalte, speciale, de care au beneficiat, sau care au 
fost insarcinati numai Apostolii si, prin ei, urmasii lor. Totusi, faptul ca 
Biserica n-a practicat-o ca Taina, n-a insemnat o minimalizare a ei. 
Dimpotriva, slujirea prin faptele iubirii constitute o solidalizare morala a 
tuturor crestinilor si a fost socotita universala dintru inceput. Slujirea 
speciala a Apostolilor si slujirea sacramentala si pastorala a preotiei — 
care are in vedere, pe rand, evenimentele vietii omenesti si sfintirea lor, 
de la nastere-Botez pana la moarte-Maslu, — au desigur un caracter 
institutional in sens istorie, pe cand aceasta, slujirea prin fapte, are 
caracter de permanenta, de continuitate. Ea este un fel de expresie 
permanenta si concreta a tuturor celorlalte. 

Pentru valoarea instituirii slujirii evanghelice ca atare, e 
semnificativ faptul ca Sfantul Apostol loan reda momentul „spalarii 
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picioarelor" in locul instituirii Euharistiei. Sinopticii au putut fi atrasi 
indeosebi de instituirea Euharistiei, si nu se va putea niciodata sti exact de 
ce n-au redat si momentul «spalarii picioarelor», dar Sfantul loan tine sa 
marcheze si acest episod, atat de caracteristic slujirii lui Iisus si atat de 
uzual invataturii Sale, Apostolul loan n-a mai reluat pericopa instituirii 
Euharistiei, pentru ca el isi scria Evanghelia ultimul, iar teza ca era 
preocupat mai ales de completari si de accentuarea sensului teologic, al 
mesajului lui Hristos, poate justifica lipsa amintita, tot asa cum poate 
justifica si introducerea episodului spalarii picioarelor, acesta dand sensul 
teologic al intruparii ca slujire. 

Dar faptul ca spalarea picioarelor are loc in acelasi context cu 
instituirea Euharistiei, nu este intamplator. Euharistia anunta 
evenimentul in care se concentra slujirea lui Hristos, jertfa Sa 
rascumparatoare, „pentru" altii, si ii invata pe ucenici cum sa-si 
insuseasca aceasta jertfa, cum sa participe la ea in mod sacramental si 
permanent actual. Dar ca ea sa nu ramana un «gest», o «comemorare», un 
act liturgic de insusire spirituals, Iisus a aratat care sunt semnele insusirii 
efective, care anume vor fi semnele de recunoastere a insusirii. Si in acest 
scop, El instituie slujirea evanghelica practica, in actul spalarii picioarelor, 
concretizand-o in acelasi timp. Aici nu e vorba de o inlocuire, nici de o 
alternare, ci de o conjugare; in acelasi timp, Iisus insusi se jertfeste — fapt 
actualizat sacramental in Euharistie — , dar si slujeste efectiv, vindeca 
orbi, da de mancare, spala picioarele, adica face chiar si acest lucru care 
era atributia slujitorilor. 

Ne putem imagina ca ar fi fost posibil ca gestul spalarii ca simbol si 
amintire a slujirii, sa fi fost asimilat ca «taina» si perpetuat liturgic 41 . El s-a 
practicat si liturgic, si se mai practica si azi, mai ales in manastiri si la 
centrele patriarhale, dar totdeauna cu sens de improspatare a poruncii 
slujirii, care si-a pastrat caracterul concret si larg de datorie universala. 
Daca ar fi fost trecut in randul tainelor, limitarea liturgica ar fi putut crea 
o falsa inchipuire ca porunca slujirii e implinita astfel, nu mai prin 
savarsirea ritualului. 

Avand insa caracterul de instituire, ca forma cu nimic diferita de 
Euharistie, de pilda, adica forma directa, expresa, nu implicita, ea putea fi 
socotita „taina" 42 . S-ar fi petrecut insa o suprapunere cu Taina Euharistiei, 
desi ele nu se acopar in intregime. Ca „taina a slujirii", luata aparte, 
delimitate de Euharistia-taina a rascumpararii, ea ar fi dus in mod sigur la 
contrafacerea intentiei Mantuitorului, care a vrut-o nu un act liturgic, cum 
a vrut pentru Euharistie: „Faceti aceasta in amintirea Mea", ci slujire efectiva 



41 Nicolae Corneanu, Teologia in slujba vietii, p. 335 . 

42 Plamadeala, op. cit.,p. 366. 
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(«faceti cefac Eu»). Ca «taina», ea si-ar fi pierdut repede sensul. Dovada e 
faptul ca chiar atunci cand s-a incercat sa fie considerata „taina", practica 
n-a putut dainui. Caci, intr-un fel s-a incercat — si aceasta se vede, de 
pilda, dintr-o omilie a Sfantului Cromatiu de Aquileea 43 . Spalarea 
picioarelor se practica si la Milan, pe vremea Sfantului Ambrozie, care i-a 
consacrat doua tratate (55 si 58), si se practica si pe vremea Fericitului 
Augustin. 

Dupa informatiile cuprinse in Omilia Sfantului Cromatiu 44 , 
spalarea picioarelor era practicata in cadrul Tainei Botezului si anume 
inainte de taina propriu-zisa, in noaptea de Pasti, cand erau de obicei 
botezati catehumenii (la Milan se facea dupa Botez). Atunci episcopul 
spala picioarele tuturor catehumenilor, ca un simbol al spalarii de pacate. 
lata deci ca recomandarea Mantuitorului era trans formata in „gest 
liturgic". I s-a gasit, desigur, si sensul spiritual. Sfantul Cromatiu il si 
numeste «gest», «gest care continea o mare taina privitoare la mantuirea 
noastra. 

3. Bunurile pamante§ti in perspectiva ortodoxiei 

Intrega creatie si tot ce apartine ei, sunt ale lui Dumnezeu, Care este 
Stapanul si Creatorul lor (Ps. 24, 1; 1 Cor. 10, 26). In iubirea Sa nesfarsita fata de 
noi, Dumnezeu ne-a dat dreptul de slujitori si administratori ai bunurilor Sale. 

S-ar ridica o problema: ce se intampla sau cui apartin bunurile produse 
de noi insine? Impresia des intalnita in lumea Occidentului este aceea conform 
careia ceea ce este produs de om apartine exclusiv lui. Atunci cand afirmam 45 
ca noua nu ne apartine nimic, o spunem deoarece suntem creati din nimic, si 
existam in lume din iubirea nesfarsita a lui Dumnezeu in Treime 46 . 

Darurile, ce le posedam de la El, este necesar a le inmulti si aseza in 
slujba semenilor nostri, ca acestea sa devina mijloace spre mantuire, iar nu spre 
distrugere si moarte. Aceasta regula crestineasca este valabila nu numai pentru 
bunurile materiale pe care le posedam, ci si pentru cele duhovnicesti. In acest 
sens, este demna de amintit vindecarea infirmului de la poarta Templului, 
cand Sfintii Petru si loan il vindeca (Fapte. 3,2) spunandu-i: „Argint §i aur nu 
avem. Ceea ce avem, aceea iti dam". Si ce i-a dat? Harul lui Dumnezeu in numele 
lui Iisus, Care 1-a vindecat. Acelasi lucru il experimentam si noi in cadrul 
Sfintei Liturghii, cand darurile de paine si vin se aduc nu ca daruri ale noastre, 
ci „ale Tale dintru ale Tale noi iti aducem...". 



43 Ibidem, p. 366, nota 90. 

44 V.Vicol, Biserica in slujba poporului din sinul caruia a rasarit. in Mitropolia 
Moldovei §i Bucovinei (=MMB), LXVI (1990) nr. 1-3, Ian.-Iun, pp. 205-206. 

45 Protos. Corneliu Onila, op. cit., art. 21, p. 187. 

46 Vlad Sofron, Atitudinea Bisericii Ortodoxe fata de problemele sociale, ST. nr. 3-4 / 
1954, pp. 59-82. 
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Din acest motiv bunurile materiale sunt privite intr-o perspective 
cosmologica, ele fiindu-ne date spre ajutorul nostru si al celor din jur. 
Realitatile zilnice care ne intampina permanent ridica intrebarea fireasca, daca 
un crestin se poate identifica cu un sistem social oferit pana acum de istorie. 

Raspunsul este negativ, deoarece toate sistemele sociale sunt creatii 
omenesti. Intruparea Mantuitorului nu a adus lumii numai o noua religie, ci si 
o noua viata si un nou mod de a exista. Hristos ne cheama in mijlocul atator 
neimpliniri si incordari spre comuniune, scopul Sau fiind ca intreaga lume sa 
devina purtatoare si mostenitoare de viata vesnica 47 . Ca solutie a problemelor 
sociale, a dramei umane, Hristos nu ofera un sistem social, nici indrumari si 
linii hotaratoare, ci propria Sa comuniune, diferita de cea oferita de sistemele 
politico - sociale. Ea nu este limitata acestei lumi, ci se extinde in vesnicie. 
Comuniunea cu Hristos se realizeaza prin prezenta Sfantului Duh in inimile 
credinciosilor, care-i face capabili de transfigurare si indumnezeire, de slujire 
jertfelnica si iubitoare. Acesta este sensul criteriilor judecatii de apoi expusa de 
Sf. Matei (cap. 25; 31-46). 

Dreptatea sociala nu este numai un ideal al Bisericii 48 , ci are un mod de 
viata hotarator, cu multe consecinte absolute, cu caracter duhovnicesc. Dupa 
Cincizecime Biserica se naste intr-o lume ostila, insa caracterul ei comunitar il 
exprima prin expresiile noutestamentare, „Trwp" , „noul Israel", „popor sfdnt", 
„comuniunea credinciosilor" (Fapte. 2, 42) si prin modul ei de a imparti in mod 
echitabil bunurilor sale (Fapte 4, 35). 

In lumina si puterea Sfantului Duh in care traieste si se dezvolta, 
Ortodoxia nu ofera lumii un sistem politico-social. Ea este locul unde se 
traieste si experimenteaza prezenta Mantuitorului in lume. De aceea viata ei 
este o viata in Duh, o viata a libertatii si a harului. Nu intamplator Apostolii au 
organizat Biserica in armonie cu descoperirea adusa de Hristos. Dintru inceput 
Biserica si-a dezvoltat propriul sistem. Sf . Stefan era acuzat ca incearca sa ofere 
lumii iudaice acest nou mod de comuniune si existenta (Fapte. 6,14) 49 . 

Din cele relatate ne-am putea intreba: Oare ce rol mai are Predica de pe 
munte a Mantuitorului? Nu face parte din revelatia dumnezeiasca 50 ? Problema 
fundamental^ a Predicii de pe munte este faptul ca Hristos priveste pe om si 
relatiile sale cu cei din jur in lumina Adevarului descoperit de El, prin care 
omenirea, intr-o noua dimensiune sociala, in El si cu El creaza dreptatea si 
echitabilitatea de care este nevoie. Nu exista un sistem politic crestin, economie 
crestina, etica sociala crestina etc. Biserica define si ofera comuniunea sfintilor, 



47 Corneliu Onila, Ortodoxia. . ., p. 188. 

48 Ibidem, p. 190. 

49 Radu Antonovici, Activitatea sectorului de asistenta sociala „Diaconia" in anul 
1997, in T.V. Ill (1998) nr. 1-4, Ian- Apr, pp. 244-249. 

50 George Apostolu, Prezenta Bisericii §i a crestinului in lume, in: MMB, LXVI 
(1990), nr. 1-3, ian-iun, pp. 44-70. 
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care face posibila existenta unei societati creatine. Hristos ne uneste pe toti in 
Trupul Sau, ca intreaga noastra viata sa devina prezenta si marturie a vesniciei 
in noi insine. 

In istoria ei, Biserica nu a neglijat slujirea celor saraci, desconsiderati si 
discriminati. A implinit-o cu iubire, iar acum dupa o perioada de stagnare si 
amorteala ce i-au fost impuse, isi reia rolul ei in ceea ce este chemata a implini. 
Misiunea ei nu poate fi confundata cu aceea pe care unele Biserici occidentale, 
din nefericire, o experimenteaza astazi, prin faptul ca au accentuat slujirea 
diaconica atat de mult, incat au neglijat-o pe cea sfintitoare, lucru ce a dus la o 
secularizare si indiferenta masiva. Viata sociala cu toate dificultatile ei isi are 
solutia in Biserica lui Hristos 51 . Acolo fiecare isi poate gasi adevarata libertate 
si slujire. 

3.1. Caqtigarea Imparatiei prin bunurile acestei lumi 

La sfarsit de mileniu, asistam la o confruntare acerba intre doua 
conceptii despre lume, cu influente considerabile pentru viitorul omului 
contemporan si al societatii in care traim 52 . Mai intai, este vorba despre o 
conceptie autonoma despre lume, care s-a manifestat cu intensitate deosebita 
incepand cu secolul al XVIII-lea, cunoscut ca secolul luminilor (Aufklarung), 
care a eliminat pe Dumnezeu din creatia vazuta, pentru a-L izola intr-o 
transcendenta inaccesibila. La originea acestei conceptii deiste si autonome 
despre lume se afla o grava eroare a teologiei crestine rationaliste, care a 
confundat, asa cum arata Adunarea Generala a Conciliului Ecumenic al 
Bisericilor de la Canberra 53 (1991), transcendenta lui Dumnezeu cu absenta Sa 
din creatie. Potrivit acestei conceptii, Dumnezeu a fost necesar numai ca sa 
creeze lumea, fiindca dupa aceea, in virtutea unor cauze secunde imanente, 
separate de cauza lor prima trascendenta, lumea functioneaza ca o masina, in 
mod independent si autonom de Dumnezeu. Pe aceasta cale, omul, care a luat 
locul lui Dumnezeu pe pamant, a dobandit o putere tehnologica fara egal in 
istoria mantuirii, dar si-a pierdut puterea spirituala, devenind prizonierul 
patimilor din propria fiinta. Aceasta este conceptia despre lume si cultura care 
predomina in noile structuri europene, si care tinde sa marginalizeze religia. 
Multa economie si prea putina rugaciune. 

A doua conceptie despre lume este specifica teologiei noastre ortodoxe, 
cu adanci radacini in solul biblic si ea afirma, in mod paradoxal, atat 
transcendenta lui Dumnezeu fata de lume, cat si prezenta Sa imanenta in lume. 
Dumnezeu este transcendent fata de lume dupa fiinta Sa necreata, dar este 



51 Corneliu Onila, Ortodoxia. . ., p. 191. 

52 1 Daniel, Mitropolitul Moldovei §i Bucovinei, Unitatea Bisericii..., p. 131. 

53 Petre Semen, A VH-a Adunare generala a Consiliului Ecumenic al Bisericilor, I 
(1991) nr. 1-3, Ian-Mart, pp. 6-16. 
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prezent in lume prin energiile Sale necreate. Ca sa folosim o imagine plastica, 
intalnita adesea in teologia rasariteana 54 , am putea spune ca , a§a cum soarele 
exista dincolo de hotarele pamantului, dar se face prezent pe pamant prin 
razele lui de lumina, viata §i caldura, tot astfel §i Soarele ceresc, Hristos, Fiul 
lui Dumnezeu intrupat, ramane Unul din Treime, dincolo de lume, dar este 
prezent in viata Bisericii §i a lumii prin energiile necreate ale Dumnezeirii, care 
se impartagesc de la Tatal prin Fiul in Duhul Sfant, ca sa conduca lumea spre 
cerul §i pamantul nou al Imparatiei lui Dumnezeu. Prezenta Duhului in lume, 
atat la creatie, ca Duh Sfintitor, in ziua Cincizecimii, cand s-a coborat cu vuiet 
mare peste Apostoli §i creatie, arata ca lumea nu este destinata secularizarii, in 
virtutea absentei lui Dumnezeu din creatie, ci transfigurarii ei in Hristos §i 
Biserica prin lucrarea Duhului Sf ant: „ Trimite-vei Duhul Tau §i se vox zidi si vei 
innoi fata pamantului" (Ps. 103, 31). Impotriva oricarei tendinte autonome a 
omului sau a creatiei fata de Dumnezeu, care nu inseamna decat o repetare a 
pacatului lui Adam, teologia rasariteana a afirmat §i trebuie sa afirme cu toata 
hotararea dimensiunea cosmica a mantuirii in Hristos 55 . 

3.2. Unitatea Bisericii §i slujirea sociala 

a. Cat prive§te natura §i scopul unitatii eclesiale, se poate observa o 
anumita convergenta in teologia ortodoxa contemporana, in a afirma ca Sfanta 
Treime constituie sursa, modelul, suportul §i scopul unitatii Bisericii. Aceasta 
convergenta se bazeaza, pe de o parte, pe o exegeza neo-patristica a Sfintei 
Scripturi, iar pe de alta parte, pe un studiu mai intensiv §i aprofundat al vietii 
sacramentale, liturgice §i canonice a Bisericii Ortodoxe, ca sursa de reinnoire 
teologica in dialog cu cultura de astazi §i, mai ales in ceea ce privegte subiectul 
de fata, cu asistenta sociala. 

Acest efort de reinnoire a teologiei slujitoare in intelegerea Bisericii, in 
general, §i a unitatii ei, in special, pe baza sintezei neo-patristice trebuie 
continuat, deoarece el se afla doar la inceput. O dovada a acestei necesitati sunt 
numeroasele manuale de teologie §i alte scrieri teologice scrise in Biserica 
Ortodoxa astazi care sunt inca influentate de vechea terminologie §i viziune 
teologica scolastica occidentala. 

Mai mult decat atat, teologia unitatii eclesiale de astazi trebuie insotita 
de o adancire a innoirii teologiei biblice, pastorale §i liturgice, realizata intr-o 
perspective inter-disciplinara, a§a cum a fost ea prezenta in teologia patristica. 
In acest sens, dorim sa reamintim faptul ca dogmele §i canoanele Bisericii 
Ortodoxe au fost formulate §i aprobate in Sinoade ecumenice de catre teologi 
episcopi, pastori in eparhiile lor, cu o adanca intelegere a responsabilitatii lor 



54 Pr. prof, dr., D. Popescu, Hristos-Biserica-Societate, EIBM al BOR, Bucure§ti, 
1998, p. 36. 

55 Ibidem, p. 36. 
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pastoral-misionare de a mentine unitatea Bisericii ca o necesitate pentru 
mantuirea turmei cuvantatoare incredintate grijii lor pastorale. In acelasi timp, 
Liturghiile euharistice au fost elaborate in comunitati vii, unind rugaciunea cu 
reflectia teologica, dogma cu doxologia, unitatea Bisericii cu misiunea ei 
dinamica. Pe langa sublinierea adevarului ca Sfanta Treime este sursa, 
modelul, suportul si tinta (scopul) unitatii Bisericii, teologia ortodoxa de astazi 
trebuie sa articuleze relatia dintre unitatea Bisericii ca dar oferit de Dumnezeu 
si unitatea ei vizibila ca datorie misionara a crestinilor (cf. loan 17, 21-22). 

Noul Testament ne invata ca Sfanta Biserica este „popor agonisit de 
Dumnezeu" (II Corinteni 6, 16; I Petru 2, 9), „Trupul lui Hristos" (Efeseni 1, 22- 
23), „Mireasa lui Hristos" (II Corinteni 11, 2; Apocalipsa 22, 17), „Templu al lui 
Dumnezeu", „Templu al Duhului Sfant" (I Corinteni 3, 16; 6, 19-20), locuire 
(salasluire) a Sfintei Treimi in persoanele umane (II Corinteni 13, 13; Efeseni 4, 
18) sau ca in Biserica „este un singur Trup §i un singur Dull, un Domn, o credinta, 
un Botez, un Dumnezeu §i Tata al tuturor Care este peste toate §i prin toate §i in toti" 
(Efeseni 4, 4-6). Toate aceste expresii biblice ne arata ca unitatea Bisericii este 
un dar al lui Dumnezeu, este prezenta insasi a Sfintei Treimi in viata Bisericii. 
Pe de alta parte, reflectia misionar-teologica privind viata Bisericii nu poate 
ignora dificultatile care exista in pastrarea, cultivarea si exprimarea darului 
unitatii Bisericii, oferit de Dumnezeu. Cu alte cuvinte, cum relationam dogma 
unitatii Bisericii cu viata sacramentala si pastoral-misionara de astazi. 

Teologia trebuie sa ajute structurile eclesiale existente, practica vietii 
sacramentale si misionare sa cultive si sa exprime darul unitatii Bisericii, 
prezentand noi metode spirituale de dialog, de comportament fratern si de 
cooperare misionara. Spre exemplu, cunoscutul Canon 34 apostolic, scris in 
jurul anului 400 A.D., stipuleaza relatia corecta dintre episcopii unui popor si 
primatul lor, ca o relatie de consultare reciproca, concluzionand ca, in acest fel, 
„Se va preamari Tatal, Fiul si Duhul Sfant". Altfel spus, pentru a descoperi 
relevanta eclesiologiei trinitare, continuta in Sfanta Scriptura si exprimata de 
Sf. Parinti ai Bisericii la vremea lor, nu in tratate sistematice de eclesiologie, ci 
in viata sacramentala si in disciplina canonica a Bisericii, este necesara 
descoperirea continutului spiritual profund al acestora si relatia acestui 
continut cu viata comunitatilor si per-soanelor crestine astazi. Daca profundul 
continut mistagogic al Sfintelor Taine, al ritualurilor liturgice si al disciplinei 
canonice nu este pus in evidenta in mod creativ, exista riscul ca unitatea 
Bisericii sa imite unitatea institutiilor seculare. In acelasi timp, este necesar sa 
se sublinieze permanent ca unitatea Bisericii este dar divin oferit in plinatatea 
sa, insa cultivarea si manifestarea unitatii depind de intensitatea credintei, a 
vietii spirituale si a luptei fiecarei comunitati crestine si a fiecarei persoane 
pentru comuniune. 

Acest proces de asimilare sau de impropriere a darului divin al unitatii 
este, in acelasi timp, un proces dinamic de „edificare", sau de crestere 
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spirituals a Bisericii, pe temelia marturisirii credintei ca Hristos este „Fiul lui 
Dumnezeu celui Viu" (cf. Matei 16, 16-18). Unitatea dinamica a Bisericii ca 
proces de maturizare sau de crestere spirituals in comuniune este stralucit 
exprimata de catre Sf. Apostol Pavel in Epistola catre Efeseni: „Ziditi pe temelia 
apostolilor §i a proorocilor, piatra cea din caput unghiului fiind Insusi Iisus Hristos. In 
El, toata zidirea bine inchegata creste spre a fi locas sfdnt in Domnul. In El ati fast 
ziditi impreuna pentru a deveni un locas al lui Dumnezeu intru Duhul" (2, 20-22). 

b. Un alt aspect al unitatii Bisericii, legat oarecum de libertate, este 
legatura dintre continutul comun §i pluralitatea exprimarii sale. Chiar si pe planul 
vietii Sfintei Treimi (viata intratrinitara), unitatea nu e uniformitate, ci 
comuniune indivizibila a Persoanelor divine, egale, libere si totusi distincte. In 
sanul Sfintei Treimi, unitatea de origine vine din Persoana Tatalui, Care naste 
pe Fiul si purcede pe Duhul Sfant; unitatea de continut comun este plinatatea 
fiintei divine unice pe care o confine fiecare Persoana divina, fara divizare ori 
diminuare. Unitatea vietii in libertate este perihoreza-iubire, adica daruirea 
reciproca si salasluirea reciproca a unei Persoane in celelalte, asa incat in 
Dumnezeu nu exista relatii exterioare, ci numai relatii de interioritate 
(inhabitare) reciproca (cf. loan 17, 21-22). 

Viata divino-umana a lui Hristos unit cu Tatal si cu Duhul Sfant este 

comu-nicata Bisericii ca fiind viata ei adevarata: „Prin El (Hristos), noi avem 

apro-pierea (intrarea) la Tatal intr-un singur Duh" (Efeseni 2, 18). Originea unitatii 

Bisericii este, deci, Sfanta Treime, pentru ca Intruparea Fiului Insusi este 

savarsita prin cooperarea Tatalui si a Duhului (cf. Luca 1, 35), Botezul 

Domnului in Iordan este implinit in prezenta activa a Sfintei Treimi (cf. Matei 

3, 16-17), iar Botezul celor ce devin crestini este incorporarea in Biserica si 

infierea in comuniunea de viata a Sfintei Treimi (cf. Matei 28, 19-20). 

Continutul unitatii Bisericii este harul, iar unitatea vietii in libertate este iubirea 
ii ' i 

ca rod al harului. Deci, viata Bisericii, ca raspuns la iubirea Sfintei Treimi si ca 
rodire a acesteia in viata crestinului, face ca Biserica sa fie icoana sacramentala 
a iubirii Sfintei Treimi si pregustare profetica ori anticipare a comuniunii 
depline in Imparatia lui Dumnezeu: a Tatalui si a Fiului si a Sfantului Duh. Din 
acest motiv toata viata liturgica a Bisericii este ritmata de preamarirea Sfintei 
Treimi: „Noi care pe Heruvimi cu taina inchipuim si fdcatoarei de viata Treimi 
intreit-sfdnta cdntare aducem..." . Totusi, trebuie precizat ca pluralitatea formelor 
de expresie trebuie sa comunice acelasi continut al dreptei credinte. De aceea, 
limita pluralismului in Biserica este erezia, pentru ca afecteaza continutul 

comun al credintei unice a Bisericii celei una. 

i 

c. Unitate pentru mdntuire. Scopul prim si ultim al unitatii Bisericii este 
mantuirea si indumnezeirea omului ca si comuniune de iubire a Persoanelor 
Sfintei Treimi cu persoanele umane in Biserica (cf. loan 1, 12-13). De aceea, in 
ce priveste slujirea sociala in acord cu dezideratele mantuirii, Parintii Bisericii 
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ne invata ca numai „ceea ce este unit cu Dumnezeu este mdntuit" (Sf. Grigorie de 
Nazianz, Epistula ad Cledonium, 101). Astfel, prima cerinta in pastrarea 
unitatii Bisericii este mar-turisirea dreptei credinte, ca marturisire a lui Hristos, 
Dumnezeu adevarat si Om adevarat in comuniune eterna cu Tatal si cu Duhul 
Sfant, iar de la Intrupare, de asemenea, in comuniune eterna cu umanitatea 
asumata de El si unita cu El. Dreapta credinta ne deschide noua intrarea in 
Imparatia lui Dumnezeu si ne duce la mantuire (cf. Matei 16, 16-18, Romani 10, 
9). In acest sens, erezia ca ratacire si cadere din comuniunea cea adevarata cu 
Persoanele adevarate ale Sfintei Treimi si schisma sau secta ca stari de 
dezbinare si autosuficienta sunt un obstacol in pastrarea unitatii Bisericii si in 
dobandirea mantuirii. Lupta Apostolilor, a martirilor si a Parintilor Bisericii 
pentru a pastra si a transmite dreapta credinta, care a fost „incredintata o data 
pentru totdeauna sfintilor" (Iuda 3), si lupta lor pentru unitatea Bisericii 
impotriva ereziilor si schismelor (cf . I Corinteni 3, 1-23) ne invata cat de mare 
este responsabilitatea noastra, a tuturor crestinilor, de a pastra si de a cultiva 
darul sfant al unitatii Bisericii ca dar al mantuirii precum si cat de necesar este 
sa crestem in unitate si sa lucram pentru a readuce in comuniunea eclesiala pe 
cei care, din vina noastra sau nu, s-au departat de Ortodoxie, de Biserica una, 
sfanta, soborniceasca si apostoleasca. Unitatea Bisericii care izvoraste din 
comuniunea Sfintei Treimi, exprimata mai ales ca paternitate spirituala, filiatie 
spirituala si fraternitate spirituala in viata sacramentala a Bisericii, ea insasi 
experiata ca fiind Mama spirituala, face din comunitatea eclesiala mai mult o 
familie spirituala a vietii in comuniune de iubire, decat o institutie pur juridica 
a unei unitati formale, exterioare. De fapt, in Biserica, formele exterioare 
liturgice si canonice sunt invelisul sau epifania continutului profund al 
comuniunii divino-umane harice. 

d. Unitatea eclesiala - binecuvantare si bucurie in viata crestina. Este 
necesar sa descoperim astazi si necesitatea legaturii profunde dintre in- 
telegerea Bisericii ca familie spirituala si a familiei crestine ca Biserica de acasa 
(Ecclesia domestica). 

Criza spirituala prin care trece familia astazi si provocarea noilor 
miscari religioase ne cheama sa cultivam mai profund viata comunitatii 
eclesiale locale ca viata unei familii spirituale mari, bazata pe comuniunea de 
credinta si viata cu Tatal, Fiul si Duhul Sfant. In acelasi timp, este necesar sa 
cultivam intelegerea familiei crestine ca spatiu in care viata este dar sau 
binecuvantare a Sfintei Treimi, incepand mai ales cu Botezul nostru savarsit in 
numele si iubirea Sfintei Treimi. 

Faptul ca Ortodoxia n-a opus niciodata viata conjugala de familie vietii 
monastice, ci mai degraba foloseste in viata monahala, intr-un sens spiritual, 
expresii care vin din viata conjugala de familie - precum: parinte, fiu, frate, 
maica, fiica, sora - este o marturie clara a faptului ca atat familiile conjugale, 
cat si comunitatile monastice sunt chemate sa preaslaveasca prezenta iubirii 
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Sfintei Treimi in ele, sa pastreze §i sa promoveze unitatea Bisericii care 
binecuvinteaza atat sfintenia casatoriei, cat si sfintenia vietii monahale. 

Astfel, taina unitatii Bisericii nu se reduce la punctul ei culminant: 
celebrarea Sfintei Euharistii, ci ea se extinde §i in viata cotidiana a tuturor 
membrilor Bisericii: clerici, monahi §i mireni. Unitatea eclesiala este un dar 
baptismal cultivat zilnic ale carui roade se confirma in Liturghie §i in 
filantropie, in spiritualitatea euharistica §i in misiunea sociala (cf. loan 13, 35). 
In concluzie, unitatea eclesiala ca §i comuniune in libertate devine bucurie a 
mantuirii datorita actului slujirii infiintat de Mantuitorul §i desavar§it in 
Biserica prin actiunea harica a Duhului Sfant. 

Trupul istoric al Bisericii are ca baza §i izvor trupul Domnului 56 . Daca 
privim Biserica hristologic, daca o vedem ca trup al lui Hristos „extins" de-a 
lungul veacurilor, atunci Biserica nu poate cu nici un chip sa se indeparteze de 
istorie. Ca §i Hristos, §i ea este intrupata in istorie. Caci Domnul n-a preluat, 
pur §i simplu, firea omeneasca. A preluat-o intr-un anume moment istoric, 
intr-un anume popor istoric §i intr-un spatiu istoric concret. La fel §i Biserica 
este, in mod obligatoriu, „locala", avand trasaturi legate de specificitatea 
culturala a unui anume spatiu, de limba, de arta etc. Si nu numai atat, dar ea 
insagi actioneaza asupra culturii acestui spatiu geografic in care se intrupeaza 
istoric §i actioneaza prin mesajul ei, prin influenta asupra vietii oamenilor din 
acest spatiu. Faptul in cauza a fost mereu valabil de-a lungul vietii Bisericii, 
avandu-§i punctul culminant 57 in perioada patristica §i in cea bizantina, f ara sa 
fie, insa, nimicit nici in perioada stapanirii turcegti §i nici in epocile moderne, 
mai ales in tari cu po-pulatie omogena din punct de vedere cultural §i religios. 
Numai in Occident s-a pus la indoiala, dupa Iluminism, rolul cultural al 
Bisericii §i s-a nascocit dogma limitarii Bisericii la preocuparile sale 
„religioase", astfel incat ea sa nu mai fie un factor de modelare §i formare 
spirituala. 

Daca suntem consecventi prototipului hristologic pana la cele din urma 
consecinte ale lui, putem extinde constatarea pe care tocmai am facut-o la un 
nivel inca §i mai inalt. Intruparea Domnului a preluat istoria, insa nu s-a 
identificat cu ea la modul absolut. Domnul Intrupat a ramas, in intreaga Sa 
viata pamanteasca, strain in aceasta lume, fara vreun loc in care sa-§i piece 
capul. A venit la ai Sai, dar ai Sai nu L-au primit. Lumea L-a urat pe nedrept, §i 
in cele din urma L-a rastignit. „Angajarea" in istorie n-a insemnat absorbirea 
de catre istorie. Hristos Cel ce Si-a asumat istoria a trait in lume, dar n-a incetat 
sa fie „din afara lumii", ceea ce le-a spus §i ucenicilor Sai: „Voi nu sunteti din 
lume, dupa cum din lume nu sunt nici Eu". Biserica intrupata in istorie nu trebuie 



56 Ioannis Zizioulas, Mitropolit de Pergam, Biserica §i eshatonul, in T.V., nr. 1- 
6/2004, http://www.trinitas.ro/editura/tv/2004-01-06_art4.php. 

57 Ibidem. 
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sa caute a avea vreo „cetate" in aceasta lume, ci sa o caute pe cea viitoare. 
Asezarea ei comoda in istorie, cinstirile si maririle lumesti nu pot constitui 
tinte ale aspiratiilor ei. Daca Domnul S-a rastignit, nici ea nu poate decat sa se 
rastigneasca. Una este ca Biserica sa influenteze istoria, si cu totul altceva este 
sa pretinda slava si cinstire din partea ei. S-ar spune, desigur, ca influenta pe 
care Biserica este chemata s-o exercite in istorie consta exact in mesajul sau ce 
„invita" la golire de sine si rastignire. Cel ce-i aude mesajul nu-si gaseste 
odihna in lume, tinteste mereu sa depaseasca lumea, stiind bine ca lumea si 
istoria se afla sub domnia mortii si au nevoie de inviere si de schimbare. 

3.3. „Biserica slujitoare" in Teologia ortodoxa 

Biserica Ortodoxa n-a formulat o doctrina privind relatia Bisericii cu 
lumea, in cadrul unei hotarari a vreunui Sinod ecumenic sau Conferinte 
panortodoxe, care sa aiba un caracter normativ pentru lucrarea ei in 
societate. Aceasta nu inseamna ca ea nu are o atitudine fata de lume 
intemeiata teologic si ca nu are o practica in slujirea lumii. Lipsa unei doctrine 
oficiale se explica, pe de o parte, prin faptul ca nu este in spiritul Ortodoxiei sa-si 
formuleze dogmatic experienta ei de traire si slujire, care este anterioara si 
izvor al oricarei definitii teologice. Pe de alta parte, impletindu-si organic 
misiunea ei cu aspiratiile comunitatii in care traieste, Biserica Ortodoxa 
este prin definitie o Biserica a slujirii, in indoitul ei aspect: Slujirea lui 
Dumnezeu §i slujirea oamenilor. Pentru ca slujirea tine de aspectul 
comunitar, eclezial, al vietii crestine. Comunitatea crestina se realizeaza ca 
«ecclesia» nu numai prin marturisire de credinta si prin cult, ci si prin 
slujire fata de lume. Slujirea este, de fapt, expresia vietii launtrice a 
crestinului si a Bisericii, in relatia lor cu lumea. In acest sens, Ortodoxia n- 
are o doctrina formulata a slujirii, dar are experienta slujirii, care, daca 
nevoia o cere, poate fi formulata. 

In ultima vreme, acest lucru a devenit necesar. Teme ca „Biserica si 
lumea" 58 si „Biserica §i societatea" au fost abordate mai intai la nivelul unor 
conferinte si intalniri teologice mai restranse. Apoi Biserica Ortodoxa a 
participat la elaborarea unor documente de acest fel, in cadrul Consiliului 
Ecumenic al Bisericilor si in cadrul altor organizatii crestine internationale. 

Tema slujirii a preocupat si pe teologii ortodocsi in cercetarile lor 
personale, incat exista astazi, in teologia ortodoxa, unele puncte de 
referinta in fiecare Biserica Ortodoxa locala. Privita in ansamblu, 
studierea acestei teme a urmarit doua obiective : 



58 O intalnire cu tema «Biserica Ortodoxa §i lumea" a avut loc la Salonic intre 
28-30 august 1966 (cf. „Contacts", XIX (1967), nr. 57, p. 66-6B). De asemenea, 
adunarea generala Syndesmos (Boston, 18-25 iulie 1971) a tratat despre -„angajarea in 
lume" (cf. „Episkepsis" nr. 37, 1971, p. 14). 
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a) Sa ia atitudine impotriva unor pareri teologice din Bisericile 
apusene, potrivit carora Ortodoxia n-ar avea o ,,constiinta sociala", fiind 
orientata exclusiv spre contemplatie si asceza ; 

b) Sa aprofundeze si sa sublinieze bazele teologice esentiale ale 
relatiei Bisericii cu lumea, care asigura slujirii perspectiva ei autentic crestina. 

Teologii ortodocsi a trebuit sa combata parerea, acreditata mai ales 
in teologia apuseana, ca Ortodoxia se caracterizeaza printr-un imobilism 
in materie de progres social, pus pe seama fidelitatii excesive fata de 
traditie, fata de formele trecutului, fata de viata liturgica si monastica, din 
primul mileniu. In acest sens, ei au aratat ca, dimpotriva, in viziunea 
ortodoxa, existenta umana, lumea, istoria 1 , au un carater dinamic, ca 
acestea sunt niste realitati deschise unui proces de continua dezvoltare. 
Transfigurarea, specifica Ortodoxiei, defineste un proces de permanenta 
miscare a, intregii creatii si istorii, spre forme din ce in ce mai desavarsite. 

Desigur, pentru a sublinia perspectiva crestina a slujirii si 
dinamismul ei, teologia ortodoxa a trebuit sa analizeze o serie de notiuni 
fundamentale, biblice si patristice. Cautand sa raspunda problemelor 
ridicate de angajarea Bisericii in slujirea lumii, aceasta a fost pusa in situatia 
sa arate atat temeiurile evanghelire ale slujirii, cat si dir acostcia. Ortodoxia a 
avut intotdeauna grija sa pastreze slujirea pe o baza teologica si intr-o 
perspectiva crestina, deoarece relatia Bisericii cu lumea a avut si are un 
profund caracter dialectic. Numai in felul acesta, Ortodoxia a putut evita 
procesul de secularizare, de desacralizare si de criza, care se observa azi in 
crestinismul apusean. 

In Biserica Ortodoxa, slujirea nu este determinata sociologic, in 
scopul de a scoate Biserica dintr-o criza generata de confruntarea ei cu 
lumea, ci, mai degraba, slujirea este forma de pastoratie care tine Biserica 
deschisa umanitatii, intr-un mod adecvat situatiilor prin care aceasta trece in 
evolutia ei istorica. 

Desi au fost studiate pana acum diverse aspecte ale slujirii, cercetarea 
ortodoxa de astazi n-a ajuns sa formuleze o „teologie a slujirii" propriu-zisa. 
In studiile publicate in ultima vreme au fost sublimate o serie de elemente si 
aspecte pretioase, care pot fi totusi integrate intr-o viziune unitara a slujirii. 
Din contributiile teologilor ortodocsi se pot retine unele aspecte care, chiar 
daca nu sunt cu totul specifice Ortodoxiei, tratarea lor va indica puncte de 
vedere ortodoxe. 

3.3.a. Caracterul social al Ortodoxiei. Prof. Savvas Agurides analizeaza, 
intr-un eseu cu acest titlu 59 , cateva din elementele esentiale ale atitudinii 



59 Prof. Savvas Agurides, The Social Character of Orthodoxy (reprint 
from „Orthodox Ethos", Studies in Orthodoxy, vol. I, ed. by A. J. Philippou), 
Holywell Press, Oxford, I9B4, apud Plamadeala, op. tit., p. 584, nota 1393. 
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Ortodoxiei fata de lume si societate. Dupa parerea acestuia, Ortodoxia este 
nu numai o Koivovia Xarpsiaa, care isi concentreaza intreaga activitate in 
liturghie si in viata sacramentala, ci ea isi afirma responsabilitatea 
pentru viata sociala. Aceasta responsabilitate vine inca din profetismul 
Vechiului Testament, deci ea are puternice temeiuri revelate. Pasiunea 
profetilor pentru aplicarea sociala a poruncilor divine sta la temelia 
doctrinei crestine despre transformarea conditiilor de viata. 

Dintre temeiurile din Noul Testament, Prof. S. Agurides accentueaza 
pe eel mai important: drumul catre Dumnezeu trece prin iubirea aproapelui. 
Orice relatie cu Dumnezeu, care ar ignora relatia cu aproapele, ar duce la o 
pietate individualists, centrata pe un Dumnezeu care nu ar fi Dumnezeul 
traditiei iudeo-crestine, ci o creatie a fanteziei 60 . 

Dezvoltand bazele revelate ale caracterului social al Ortodoxiei 
Prof. S. Agurides arata ca invataturile esentiale ale crestinismului ca: 
intruparea, invierea, invatatura despre Biserica si despre asteptarea, vietii 
viitoare, exprima dinamica transformarii omului si a lumii. Sprijinindu-se 
pe acestea, toata traditia Parintilor rasariteni pune accentul pe 
«metamorphosis». Pentru Parintii rasariteni exista o conexiune dialectica 
intre vointa personala si restul lumii, exista o reciprocitate intre om si 
societate, si tocmai aceasta reciprocitate implica responsabilitatea omului 
pentru el insusi si pentru semenii lui. 

O alta idee prezenta in teologia patristica 61 , este aceea a Bisericii ca 
„familie a lui Dumnezeu" '. §i prin aceasta, Ortodoxia exprima in modul eel 
mai profund caracterul social al mesajului crestin. Biserica crestina este o 
«mare comunitate», o unitate a celor multi care formeaza un trup, o 
familie, o comunitate de credinta si ele viata. 

Prof. S. Agurides considera ca insasi invatatura ortodoxa despre 
eshatologie exprima, in mod paradoxal, caracterul social al Bisericii: 
„caracterul eshatologie al Ortodoxiei este el insusi o expresie a profetismului 
ortodox" 62 . Forta profetica a asteptarii eshatologice reprezinta si o atitudine 
critica fata de starea prezenta a lucrurilor, ceea ce exprima Bisericii un 
„dinamism moral" de o valoare inestimabila. 

In ce priveste practica slujirii sociale 63 , se stie ca in epoca patristica a 
fost foarte activa filantropia Bisericii, dar cu timpul aceasta activitate s-a 
diminuat, S. Agurides crede ca aceasta se datoreaza particularitatilor 
istorice in care a trait Ortodoxia in fiecare tara. 



60 Ibidem, p. 214, apud Ibidem, nota 1394. 

61 Pr. prof. Petru Rezu§, Rolul social si misionar al Bisericii Ortodoxe Romane, in 
Studii Teologice 1949, nr. 7-3. pp. 501-513. 

62 Agurides, The Social Character... , p. 215. 

63 Olimp N. Caciula, lira de rasa, pacat strigator la cer, in „Ortodoxia" (=0.), IV 
(1952). nr, 3-4, pp. 335-352. 
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Daca se tine seama de fundamentare a teologica a raportului dintre 
Biserica si lume 64 , discutia dintre «orizontalisti» si «verticalisti» isi pierde 
caracterul de disputa, pentru ca amandoua aceste perspective sunt biblice 
si complementare. De aceea Ortodoxia refuza sa se inscrie cu exclusivitate 
in vreuna dintre ele. Chiar unele tendinte anahoretice in Rasarit, trebuie 
interpretate favorabil pentru ca, in fapt, ele au impiedicat secularizarea 
gandirii teologice si a vietii bisericesti din acea vreme. 

Dimensiunea sociala a ecleziologiei ortodoxe este analizata 
de foarte multi teologi ortodocsi romani si straini 65 . Ne vom opri asupra 
unui studiu al lui Paul Evdochimov. Aratand ca sarcina teologiei ortodoxe de azi 
este de a preciza slujirea sociala a Bisericii si de a pune baze unei „ecleziologii 
sociale", el recurge la numeroase texte biblice si patristice, pentru a arata 
ca doctrina sociala a Bisericii tine de insasi esenta crestinismului. Daca s-a 
acreditat ideea unei «societati responsabile», in ajutorul ei nu poate veni 
decat o „Biserica responsabila" . Ca si S. Agurides, Evdokimov porneste deci 
de la datele Revelatiei, de la Sfanta Scriptura si Sfanta Traditie. El este de 
acord ca ne aflam intr-o «stare de urgenta», care nu mai considera 
lucrurile la dimensiunea provincialismului bisericesc, ci la scara 
universala, dar daca vorba de un aport ortodox, acesta consta in 
actualizarea gandirii Sfintilor Parinti. Numai in conformitate cu invatatura 
patristica se pot mula principiile directoare ale unei ecleziologii sociale 66 . 

La baza slujirii Bisericii in societate, sta faptul ca ea este intemeiata 
sa devina „con§tiinta morala a omenirii". Slujirea Bisericii are un caracter 
harismatic si „ea se adreseazd totalitatii umane, care este creatia lui Dumnezeu 
si obiectul misiunii apostolice" 67 . Desi nu se ocupa in mod special de 
formele si structurile sociale, Evanghelia precizeaza atitudinea 
fundamentala crestina in relatiile interumane. Deja in comunitatea 
apostolica 68 , alaturi de slujirea sacerdotala a cultului si a cuvantului, au 
existat slujitori care au avut o functie religioasa si sociala in acelasi timp. 
Diaconii, alesi pentru «slujirea la mese», intruchipeaza diaconia Bisericii, 
distincta de functia sacerdotala propriu-zisa. Astfel, Biserica, desi n-a 
schimbat regimul social si politic al lumii antice, a transformat relatiile 
umane: „Rdul social a primit un corectiv in opera caritatii sociale, in diaconia 



64 Diac. prol. O. Bucevschi, Hristos in viata sociala, in O., VIT (1955), nr. 1. pp. 
140-149. 

65 Prof. T. M. Popescu, Biserica in actualitatea sociala, in O., V (1953), nr. 1, pp. 
27-45. 

66 Paul Evdokimov, L'Eglise et la societe. La dimension sociale de Veclessiologie 
orthodoxe, in «Contacts», XIX (1967), nr. 59 §i 60, p. 193. 

67 Ibidem, p. 196. 

68 Diac. prol. Bucevschi, O., Hristos in viata sociala, in «Ortodoxia", VIT 
(1955), nr. 1. pp. 140-149. 
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comunitdtilor crestine" 69 . De fapt, crestinismul, dupa Parintii rasariteni, nu 
este pur si simplu religia mantuirii individuale, ci este religia transfigurarii 
constiintei umane, a prefacerii ei, a proiectarii ei spre transcendent, ceea ce 
presupune o schimbare calitativa a relatiilor umane. 

Vorbind despre «etica sociala», P. Evdokimov subliniaza ideea 
spiritualitatea ortodoxa nu tinde la «dominarea» lumii, ci ea isi axa de 
echilibru intre transcendenta si imanenta, intre ceresc si pamantesc. In 
virtutea acestei viziuni, Biserica nu poate sa ramana pe o pozitie defensiva, 
fara sa dea un raspuns pozitiv problemelor sociale. 

P. Evdokimov arata ca ecleziologla sociala se sprjina, de fapt, pe 
ideea de comuniune, idee care a fost dezvoltata de A. Homiacov, in texte 
ramase celebre in teologia crestina 70 . Dar ideea de comuniune isi are izvorul 
in „rudenia" dintre Dumnezeu si om si a oamenilor intre ei, care este o 
participare ontologica, nu numai o simpla solidaritate omeneasca. Potrivit 
misterului treimic, natura umana este si ea o unitate in multiplicitate, de aceea 
Unus Christianus — nullus Chitstlanus, pentru ca numai unde sunt doi sau 
trei e si Dumnezeu: „Acesta este fundamentul evanghelic de necontestat al 
socialului" ', spune P. Evdochimov, sprijinindu-se si pe un text din Origen : 
„Numai in comunitatea credinciosilor poate fi gdsit Fiul lui Dumnezeu - §i 
aceasta numai pentru ca El nu traieste decdt in mijlocul celor ce sunt uniti" 71 . 
Crestinii nu mai sunt „nici grec, nici iudeu", ci tertium genus, un totus 
Christus, si pe aceasta comunitate frateasca isi intemeiaza Biserica „dogma 
oficiala" 72 . 

Este interesant ca P. Evdokimov numeste relatia aceasta cu lumea 
dogma. Bineinteles, ca ea nu face parte din invatatura dogmatica definita in 
mod expres de Biserica, dar se poate spune ca face parte din fondul 
dogmatic original al crestinismului, eel care nici nu avea nevoie sa fie 
definit in mod expres, fiind evident prin sine insusi. 

Biserica este numita macro-anthropos, asa cum omul este un 
microcosmos, Macro-antropos, adica un singur om la dimensiune 
universala, o unitate, o comunitate. De unde, logic, se ajunge la ideea de 
solidaritate, de raspundere reciproca, de slujire. 

3.3.b. „Teologia lumii" 

Privita numai la Sfantul loan Gura de Aur, tenia relatiei dintre 
Biserica si lume a constituit subiectul tezei de doctorat a lui Teodor Zissis 
intitulata Omul si lumea in iconomia lui Dumnezeu, dupa Sfantul loan Hrisostom 73 . 



69 Ibidem, p. 199. 

70 Plamadeala, op. cit., p. 587, nota 1405. 

71 Evdochimov, L'eglise..., p. 195 apud, ibidem, p. 587, nota 1406. 

72 Ibidem, p. 196. 

73 Teodor N. Zissis, Omul §i lumea in iconomia lui Dumnezeu, dupa Sfantul loan 
Hrisostom, Tesalonic, 1971. 
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Intrucat conceptia hrisostomica despre slujire va fi prezentata intr-un 
capitol special, nu mai insistam asupra acestei teme. 

Actuala deschidere fata de lume, care depaseste limitele dialogului, 
reprezinta de fapt o reevaluare a naturii lumii, care, dupa datele Revelatiei, 
este creatia lui Dumnezeu. Chiar daca conceptul «lume» este ambivalent in 
Evanghelia Sfantului loan, totusi opozitia dintre lume si comunitatea 
ucenicilor lui Hristos ia sfarsit o data cu venirea lui Hristos, prin care 
Biserica a trecut intr-o ordine a slavei. Prin urmare, nu exista un «dualism 
metafizic» intre Dumnezeu si lume. Cele doua afirmatii biblice: Dumnezeu 
a iubit lumea si Hristos a iubit Biserica, nu inseamna ca exista doua obiecte 
ale iubirii divine. Biserica insa este mireasa lui Hristos, icoana spre care 
aspira umanitatea, lumea care deja a primit fagaduinta transfigurarii. In 
acest sens, ca revelatie a lui Dumnezeu in lume, Biserica are o functie 
profetica. 

Biserica si lumea nu se exclud una pe cealalta, ca doua entitati 
opuse din punct de vedere ontologic. De altfel, in traditia patristica, lumea 
este cosmosul creat, in care sunt prezente si lucreaza energiile divine 
necreate. 

Opozitia Biserica-lume are la baza o greseala de interpretare a 
sfinteniei Bisericii, care trebuie inteleasa, corect, numai intr-o perspective 
eshatologica. Biserica este denumita de Sfintii Parinti si „adunarea 
pacato§ilor" , de aceea ea se roaga pentru iertarea pacatelor. Datorita unei 
insistente exagerate asupra expresiei „Trupul lui Hristos", si epoca 
moderna, Biserica a fost confundata adesea cu Hristos, nefiind posibila 
nici o deosebire intre Biserica si Hristos, sau intre lume si Imparatia lui 
Dumnezeu, si astfel „lumea" a ramas in afara sferei Bisericii. 

Pentru a intelege interrelatia Biserica-lume, teologia trebuie sa 
recurga la principiul liturgic, deoarece actul euharistic ascunde misterul 
comuniunii, universale. Prin medierea euharistica, trupul intregii 
umanitatii este asumat de Biserica, acum si aici, si astfel nu mai este 
posibila separarea intre sacru si profan, natural si supranatural. 

Din punct de vedere etic, Biserica este o comunitate a iubirii. Dar 
Biserica este nu numai „sacramentul iubirii", ci si sacramentul a ceea ce 
iubirea cere pentru om, adica a tot ceea ce desfiinteaza mizeria umana. De 
aceea, Biserica nu poate sa fie indiferenta fata de acele structuri istorice 
care mentin starea de mizerie, Biserica trebuie sa intretina speranta ca va 
veni o zi in care omenirea va atinge o ordine umana, va pune capat 
suferintelor si nedreptatilor. 

In concluzie intrucat, din punct de vedere teologic si moral, nu 
exista pe pamant doua sfere de existenta, activitatea crestinilor se 
desfasoara deodata, atat in cadrul Bisericii, cat si eel al societatii. 
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Relatia dintre Biserica si lume e tratata mai pe larg si in studiu „Le 
Monde" dans VEcriture Sainte, de N. Afanassieff 74 . In tratarea acestuia, 
autorul pleaca de la existenta celor doua concepte contradictorii despre 
lume in Sfanta Scriptura: „Caci Dumnezeu asa a iubit lumea, incat pe Fiul Sau, 
Cel Unul Nascut, L-a dat, ca oricine crede in El sa nu piara, ci sa aiba viata 
veisnica" (loan 3, 16), si: „Nu iubiti lumea, nici cele ce sunt in lume. Daca 
cineva iubeste lumea, iubirea Tatalui nu este intru el; pentru ca tot ce este in 
lume, adica pofta Trupului §i pofta ochilor §i trufia vietii, nu sunt de la Total ci 
sunt din lume" (I loan 2, 15-16). In aceste doua texte, sustine N. Afanassieff, 
este vorba de atitudinea omului fata de lume. Dumnezeu a iubit lumea, iar 
omul nu trebuie sa iubeasca lumea, pentru ca, daca iubeste lumea, iubirea 
Tatalui nu este in el. E vorba aici de doua acceptii ale conceptului de 
cosmos. Lumea, care e obiectul iubirii lui Dumnezeu, nu e acelasi lucru cu 
lumea refuzati iubirii omului. Afanassieff mai spune ca acest lucru e si 
consecinta faplului ca lumea n-a ramas aceeasi in cursul istoriei. 

Intelegerea corecta a conceptului de lume din Noul Testament e 
conditionata insa de intelegerea conceptului de Biserica. Biserica intra in 
istorie la Cincizecime. Prin Duhul si in Duhul, credinciosii au devenit 
Biserica, iar Biserica a devenit locul actiunii Duhului. In Biserica credinciosii 
traiesc un nou ev. Duhul ramane in aceia care apartin noului ev. A fi „in 
Hristos" inseamna a apartine, ca Hristos, noului ev. Dar noul ev exista in 
istorie si nu in afara istoriei. De aceea situatie crestinului in lume si relatia 
dintre el si lume sunt determinate de situatia Bisericii, ca Biserica in lume. 

Despre lume ca intreg, N. Afanassieff spune: „Fiind o creatie a 
mdinilor lui Dumnezeu, lumea reprezinta un singur tot, in care constiinta vechi- 
testamentara distingea parti separate. In calitate de «tot» lumea include 
umanitatea, fara de care partite sale separate n-arfi putut sa existe. Umanitatea, in 
conceptia Vechiului Testament, facea parte din lume, insa ea nu era o parte a lumii, 
in sensul precis al cuvdntului, ci era scopul in vederea caruia fusese creata lumea". 
Omul este incoronarea creatiei. 

Teologia Noului Testament si gandirea crestina in general au 
preluat conceptia vechi-testamentara despre lume, careia i-au adaugat 
perspectiva eshatologica. Incepand din ziua Pogorarii Sfantului Duh, s-a 
actualizat Biserica instituita de Hristos in timpul ultimei Cine, si intemeiata 
prin jertfa, moartea si invierea Sa, atitudinea fata de lume s-a schimbat, 
fiindca si lumea se schimba prin instituirea Bisericii in ea. 

Biserica apartine noului „eon", si aceasta confera si lumii „o noua 
stare". Lumea este inclusa in planul desavarsirii. Impreuna cu Biserica, ea 
asteapta revelarea slavei lui Hristos, care va fi deplina realizare a noului 



74 Lucian Turcescu, Eclesiologie euharistica sau Sobornicitate deschisa?, in T.V., nr. 
9-12/2002, la http://www.trinitas.ro/editura/tv/2002_09-12_art5.php. 
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«eon». Biserica anticipeaza starea ultima, dar aceasta se va realiza la sfarsit, 
cand totul va fi transfigurat si vechiul «eon» va dispare. Acum si lumea 
si Biserica traiesc sub semnul celei de-a doua veniri a lui Hristos. 

Prezenta si lucrarea Bisericii in lume se inscriu astfel in planul 
divin. Natura insasi a Bisericii este de a fi in lume, de aceea ea nici poate 
parasi lumea. O Biserica in af ara lumii ar inceta de a mai fi Biserica: „ Ogorul 
e lumea; samanta cea buna suntfiii Impdratiei..." (Matei 18, 38). Pana la judecata 
din urma, Biserica ramane in lume pentru a fi „lumina lumii" (Matei 5, 14-15; 
loan 1,9). 

Atata vreme cat nu s-a produs despartirea dintre „vechi si nou", 
care va avea loc numai la a doua venire a Domnului, lumea ramane campul 
de activitate al Bisericii. Parasind lumea, Biserica ar renunta nu numai la 
misiunea sa, ci si la iubirea lui Dumnezeu, care atat de mult a iubit lumea, 
incat si pe unicul Sau Fin L-a dat ca sa o rascumpere. Dumnezeu a iubit 
lumea ca pe creatura Sa, si aceasta iubire a lui Dumnezeu ramane in lume 
pana la venirea Fiului intru slava Sa. 

Problema «acceptarii» sau a «neacceptarii» lumii de catre Biserica 
este o falsa problema. Biserica nu poate sa accepte lumea, ca valoare in sine 
absoluta, pentru ca Biserica nu este din lume, insa ea nu poate nici sa nu o 
accepte, pentru ca Biserica traieste in lume si pentru ca ea are fata de 
aceasta o misiune speciala. 

Atunci cand Sfantul Apostol Pavel vorbeste de separarea de lume, el 
nu intelege «a iesi» din lume, ci a rupe orice legatura cu pacatul din mine 
(cf. II Cor. 5, 9-10). Retragerea completa din lume nu se va face decat in 
momentul venirii lui Hristos in slava Sa, cand El va transforma trupul 
nostru stricacios intr-un trup asemanator trupului Sau. 

Interpretand textul I loan 2, 15 — 16, in care se spune ca «lumea» nu 
trebuie sa fie obiectul iubirii crestinului, desi «lumea» este obiectul iubirii 
lui Dumnezeu ca fiind creatia Sa, N. Afanassieff arata ca „a iubi lumea" are 
aici sensul de a accepta raul introdus in ea de om. De aceea „a nu iubi lumea 
inseamna a nu iubi raul, in timp ce a iubi pe fratele tau inseamna a lupta contra 
raului" 75 . 

Spre a lamuri aparenta contradictie dintre porunca de a iubi lumea 
si aceea de a nu iubi lumea, asa cum apar ele la Sfantul loan Evanghelistul, 
N. Afanassieff apeleaza la o lamurire prin analogie. El arata ca aceeasi 
epistola, care recomanda crestinilor sa nu iubeasca lumea, contine un imn 
extraordinar dedicat iubirii fratelui (I loan 2, 9-11). 

„A nu iubi lumea" inseamna deci a nu iubi raul din ea. 

Prin urmare, lumea este privita de catre teologii ortodocsi, mai intii, 
ca o opera a lui Dumnezeu, acea opera pe care Dumnezeu «a vazut-o ca e 



75 Ibidem, pp. 24, 25. 
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buna» (Facere 1). In al doilea rand, ea e socotita partasa la caderea in pacat, 
o data cu caderea omului, si astfel devine o lume a pacatului. 

Aceasta e lumea care nu trebuie iubita (I loan 2, 15-16). In al treilea 
rand lumea e rascumparata din iubirea lui Dumnezeu prin jertfa Fiului Sau 
(loan 3, 16), si se face astfel din nou vrednica de iubire. Crestinul, deci, 
traieste in aceasta lume rascumparata, care asteapta veacul eshatologic 
intru nadejdea transfigurarii. In aceasta perspective, omul e solidar cu 
lumea, caci «omului nou» ii va corespunde un «veac nou» in imparatia lui 
Dumnezeu. E vorba deci de o viziune optimista, dinamica, care angajeaza 
reciproc lumea si pe om in procesul desavarsirii. 

4. Omul ca fiinta deschisa pentru slujire 

Pornind de la acest principiu fundamental al antropologiei si 
eclesiologiei ortodoxe, Parintele D. Staniloae a conturat si aprofundat 
conceptia ortodoxa despre slujirea lumii. 

Intr-un studiu despre Servire §i proecistenta 76 , parintele Staniloae leaga 
notiunea de servire de structura comunitara a societatii. El constata ca „chipul 
individualist" al societatii de altadata a fost inlocuit cu „chipul vietii de 
comunitate", asa incat intreaga activitate omului a primit o „directie spre 
comunitate, un caracter de servire, in locul directiei spre sine, in locul caracterului de 
aservire a altora" 77 . Parintele D. Staniloae constata in viata sociala de azi, ca si in 
viata crestina o orientare generala spre o servire reala, orientare care se 
opune tendintei de dominare, cat si celei de introvertire pietista, 
nepasatoare fata de problemele lumii. 

Redescoperirea «dimensiunii slujirii» pune pe activitatea omului 
pecetea de daruire, in locul celei de absorbire. Pentru teologia ortodoxa 78 , 
servirea provine din spiritul de comunitate care este fundamental in timpul 
crestinismului primar. De fapt, «servirea porneste dintr-un sentiment al 
egalitatii si al comunitatii naturale a oamenilor si urmareste refacerea lor. 
Aceasta se vede chiar in modelul slujirii crestine, adica in insasi slujirea 
Mantuitorului, care rastoarna conceptia lumii despre eel ce serveste si 
despre eel servit. Toata viata pamanteasca a lui Iisus Hristos este plina de 
sensul slujirii. Jertfa Sa se incadreaza tot in slujire. 

Aceasta coborare in slujire nu inseamna o stare de neantizare, 
dimpotriva, o cale de inaltare. Orice act de servire a altora este o inaltare 
pentru eel ce serveste. Exista deci o corelatie intre slujire sau daruirea 
pentru altii si inaltare 79 . 



76 Dumitru Staniloae, Servire $i proexistenta, in Glasul Bisericii, XXII 1963, nr. 11- 
12, pp. 1019-1030. 

77 Ibidem, p. 1019. 

78 Ibidem, p. 1021. 

79 Ibidem, p. 1023. 
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Parintele D. Staniloae e de parere ca in trecut Biserica s-a preocupat 
mai mult de slujirea lui Dumnezeu in sens strict, dar spune ca astazi se da o 
mare atentie si slujirii omului. De fapt, slujind pe oameni, crestinul slujeste 
in acelasi timp lui Dumnezeu. Sub influenta occidentului incepuse sa se 
vorbeasca si in teologia ortodoxa, pe la inceputul secolului nostru, de o 
Biserica «luptatoare» si de una «triumfatoare», termeni straini traditiei 
patristice. Astazi chiar si Bisericile apusene parasesc acesti termeni 80 , cu 
atat mai mult trebuie sa fie evitati in eclesiologia ortodoxa. In locul lor, 
termenul eel mai adecvat, eel mai corespunzator, este acela de „Biserica 
slujitoare" sau „Biserica a slujirii" 81 . Biserica nu este trimisa in lume pentru a 
domni triumfator, ci pentru a servi, pentru a se face tuturor toate. „ Aceasta 
este cu adevarat misiunea cea mai proprie a Bisericii, e un fel de definitie generala - 
rostului ei. Asa cum ingerul are ca rost «vestirea», tot a§a Biserica are ca rost al ei 
servirea, sfdnta servire, ierurgia. Nu numai servirea Tainelor, ci §i servirea omului, 
a omenirii in sens total, atotcuprinzator, in sensul in care a slujit Domnul-Slujitor, 
intemeietorul ei" 82 . 

Termenul «slujire» exprima o angajare voluntara si aceasta nu 
este decat consecinta morala a faptului ontologic al proexistentei, adica al 
existentei pentru altii, prin altii si impreuna cu altii. Slujirea urmareste deci 
realizarea comunitatii umane si ridicarea ei pe trepte tot mai inalte. Caci 
omul are o fiinta proexistenta, fiind asezat intr-o relatie de reciprocitate cu 
semenii si deci responsabil de mai buna existenta a semenilor sai 83 . 

Parintele D. Staniloae subliniaza in mod deosebit «corelatia» dintre 
slujirea lui Dumnezeu si slujirea oamenilor. Faptul e cu atat mai 
important, cu cat in trecut accentul a cazut adesea pe slujirea lui 
Dumnezeu, prin cult si prin viata liturgica. 

Slujirea lui Dumnezeu si slujirea oamenilor, in stransa corelatie si 
inter dependents, isi au originea in insasi slujirea lui Hristos. Iisus Hristos 
reprezinta de fapt slujitorul-model al lui Dumnezeu si al oamenilor, si 
izvorul de putere al slujirii noastre fata de Dumnezeu si fata de oameni 84 . 
In slujirea lui Iisus, este greu sa se faca o distinctie neta intre dimensiunea 
verticala si cea orizontala, deoarece El implinea, prin intrupare, voia 
Tatalui si prin aceasta ii servea pe oameni. Acelasi lucru se intimpla si 
cu slujirea crestina. In slujirea lui Dumnezeu se cuprinde si slujirea oamenilor 
si invers. Cele doua slujiri sunt unite intr-o unica responsabilitate umana. 

Slujirea are si functia de necontenita inaintare in cunoasterea si 
dezvoltarea omului. Prin slujirea reciproca, oamenii isi dezvolta fiinta lor 



80 Plamadeala, op. cit., p. 594. 

81 Ibidem. 

82 Staniloae, art. cit., p. 1026. 

83 Ibidem, pp. 1029-1030. 

84 Idem, Slujitori ai lui Dumnezeu, slujitori ax oamenilor, in BOR, 1970, nr. 3-4, p. 409. 
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autentica in mod continuu. De aceea in slujire este pusa in aplicare 
raspunderea noastra, a unuia fata de altul si, in ultima instanta, 
raspunderea fata de Dumnezeu. In realitate, raspunderea fata de om e 
implicita in raspunderea fata de Dumnezeu. 

Fata de problemele concrete ale lumii de azi, „Bisericile creatine au 
marea rdspundere de a ajuta la rezolvarea grabnicd a acestor probleme. E o 
rdspundere fata de omenire, dar e totodata o rdspundere §i fata de Dumnezeu. 
Credinta in Dumnezeu pe care ele o propovaduiesc trebuie sa le dea o sensibilitate 
sporita pentru rezolvarea acestei duble raspunderi. Prin credinta pot descoperi 
valoarea omului, dependenta fericirii lui eterne de iubirea si de slujirea 
semenilor" 85 . 

Ideea ca omul este o fiinta deschisa semenilor sai a fost tema si a 
altor studii 86 , in care Pr. prof. D. Staniloae a evidential consecintele 
acesteia, intre care aspectul comunitar si responsabil al vietii crestine 87 . 

Aspectul de comuniune al Bisericii constituie „cel mai definitoriu element 
al ei §i eel mai eficient in opera de mdntuire" 88 . Acest aspect de comuniune 
poate fi dezvoltat astazi intr-un mod mai profund, intrucat s-au creat noi 
conditii sociale. Astazi se desfasoara o miscare generala spre viata de 
comuniune, care a cuprins intreaga omenire; de aceea Biserica poate deveni 
factor activ al miscarii sre viata de comunitate a oamenilor, in general. 
Exista o corelatie intre sensul de comunitate al Bisericii si viata de 
comunitate a popoarelor: „Participarea noastra, ca crestini, spune Pr. prof. D. 
Staniloae, laformele vietii de comunitate ale oamenilor de azi, trebuie sa o socotim 
cu atdt mai folositoare, cu cat crestinul nu se poate realiza deplin ca om, decdt 
intr-o comunitate in care se traiesc toate problemele contemporane ale existentei §i 
nu inchis intr-o comuniune preocupata numai de probleme religioase. Biserica 
niciodata n-a inteles ca trebuie sa inchida pe credinciosii sai intr-o comunitate 
preocupata exclusiv de problemele de credinta, ci, intrucat acestia sunt si eifiinte 
omenesti reale, vrea sa contribuie la cresterea lor spre a deveni factori folositori ai 
comunitatii umane deschise vietii largi, preocupata de toate problemele existentei 
intre viata de comuniune a credincio§ilor in Biserica §i viata lor de comunitate cu 
toti oamenii, pe planurile multiple ale existentei conccrete trebuie safe un raport 
de vase comunicante" 89 . 

Viata de comuniune nu numai ca exclude separatiile individualiste 
si interesele egoiste, dar creeaza conditii pentru solidaritatea intre 
persoane, singura forma concreta de integrare a oamenilor intr-o unitate. 



85 Ibidem, p. 414. 

86 De exemplu: Sa nu ucizi, in BOR, 1964, nr. 2, pp. 76-95; Responsabilitatea 
cre§tina, in O., 1970, nr. 2, pp. 181-196. 

87 Idem, Comunitatea prin iubire, in O., XV 1963, nr. 1, pp. 52-70. 

88 Ibidem, p. 54. 

89 Ibidem, p. 55. 
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in felul acesta, «societatea» se transforma in «comunitate», iar aceasta 
devine mediul in care se dezvolta personalitatea. In trecut, exista lupta 
intre in si societate; astazi „societatea a devenit din comunitate colectiv" 90 . 
Depasind ingustimea orizontului particular si interesele divergente, omul 
nu se dezvolta in izolare, ci in comunitate si solidaritate. Societatea a 
devenit acum prietena omului, indrumatoarea si sustinatoarea lui. 

Crestinismul invata ca la baza acestei intelegeri a societatii ca o 
comunitate sta iubirea, dar e vorba de o iubire care nu poate fi despartita 
de dreptate. Iubirea constituie forta care inlatura interesele egoiste. 
Aplicata la posesiunea bunurilor materiale, de pilda, iubirea inlatura 
alipirea excesiva de avere sau posedarea bunurilor intr-o elusivitate egoista. 

In conceptia Pr. prof. D. Staniloae, asadar, comuniunea, 
proexistenta, slujirea si solidaritatea au la temelie invatatura despre om 
fiinta deschisa pentru semenii sai. „Omul este o fiinta dialogica, 
inter cuvantatoare, nu simplu cuvantatoare, sau simplu logica. Intre om §i om este 
un continuu schimb, prin care se realizeaza o imbogatire in comun... Faptul ca 
omul este o fiinta cuvantatoare, il arata ca fiind deschis pentru altii. Cuvdntul ii 
aratape oameni intr-o proexistenta reciproca" 91 . 

3.4. Aspectul comunitar al bunurilor materiale 

In teologia ortodoxa, in spiritul Sfintei Scripturi si al Sfintilor Parinti, 
bunurile materiale au fost considerate bunuri comune ; iar detinatorii lor nu 
sunt decat administratori: „E§ti un hot daca transformi in proprietatea ta ceea ce ai 
primit spre administrare" ' , spune sfantul Vasile eel Mare 92 . Potrivit gandirii 
patristice, oamenii, fiind prin natura lor frati si egali intre ei, au drepturi egale 
si comune asupra bunurilor. De aceea Biserica este chemata sa predice si ea o 
koinonie sociala 93 . 

Este adevarat ca in epoca Sfintilor Parinti, asa cum am vazut, spre 
exemplu si in opera Sfantului loan Gura de Aur, solutia pe care o indicau 
Parintii pentru rezolvarea inegalitatilor, a saraciei, era mai ales milostenia. 
Dar ideea care statea la baza doctrinei lor sociale era in masura sa 
postuleze necesitatea unor reforme sociale, chiar cand nu se intrevedea 
inca modalitatea de realizare a lor. Aspiratia spre dreptate sociala, 
speranta intr-o viitoare echitate, incredintarea celor saraci ca erau 
nedreptatiti si oprimati erau, desigur, sentimente care ramaneau in 
sufletele celor ce ascultau predica sociala a Sfintilor Parinti, si saracit erau 
considerati proprietari de drept, chiar daca nu erau si proprietari de fapt. 



90 Ibidem, p. 56. 

91 Ibidem, p. 69. 

92 Omiliile 6 §i 7 ; cf. P. Evdokimov, L'Eglise et la societe, p. 218, apud 
Plamadeala, op. cit., p. 597, nota 1448. 

93 Paul Evdokimov, op. cit., p. 225. 
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De aici si conceptia Parintilor ca milostenia ce se dadea saracilor nu era un 
privilegiu gratuit, ci un drept ce li se cuvenea: „Bogatul ti da sdracului ceea ce 
i se cuvine" spunea Sfantul Ambrozie 94 . Proprietatea era socotita ca 
obtinuta prin abuz. 

Problema aspectului comunitar al bunurilor materiale a fost pusa 
chiar in Biserica primelor veacuri. Diaconii au fost alesi, la inceput, sa 
distribuie ajutoare materiale comunitatii crestine in numele egalitatii 
tuturor, luand de la cei bogati si dand celor saraci. Mai tarziu, functia 
diaconilor a fost limitata la slujirea cultica, iar acum problema care se pune 
in Ortodoxie nu este aceea de a o restaura in acelasi sens cultic, ca in 
Biserica Romano-catolica, ci aceea de a-i restaura functia originara. Dar 
problema nu trebuie sa fie redusa numai la atat, caci in societatea moderna 
nu mai poate fi vorba de organizarea unor colecte de milostenie, ci de a 
gasi solutii si structuri noi, care sa asigure in mod real si general accesul 
tuturor la folosirea bunurilor materiale. 

In aceasta privinta, Biserica Ortodoxa se pronunta pentru koinonia 
sociala, ca aplicare a Invataturii despre dreptul egal al tuturor la folosiroa 
bunurilor materiale, si sprijina, teoretic si ipractic, orice efort care duce la 
cucerirea acestui drept. Se preconizeaza, spre exemplu, solutia unui 
impozit substantial acceptat de toate statele, care sa mearga de pilda in 
folosul lumii a treia. Acesta ar fi un act de solidaritate si securitate la 
dimensiuni mondiale 95 . In fapt, Biserica Ortodoxa n-a recomandat masuri 
concrete, normative, niciodata. De la caz la caz, ea a sprijinit acele 
initiative care au fost in conformitate cu principiile invataturii crestine si 
cu situatiile concrete si variate ale societatii omenesti. 

Principiul egalitatii tuturor oamenilor si eel al comunitatii bunurilor 
materiale au determinat Biserica Ortodoxa sa nu considere saracia ca ceva 
inevitabil si vesnic, si nici sa sustina acele sisteme sociale care au generat 
inegalitatea umana 96 . „Daca crestinul trebuie sa vada infiecare om pe Hristos, §i 
in apelul fiecarui om apelul lui Hristos, el nu poate rdbda ca fratele lui sa se afle 
intr-o situatie inferioara lui. De altfel, e propriu iubirii sa nu poata tolera 
inegalitatea. Astfel, din iubire rezultd straduinta pentru infaptuirea egalitatii 
§i dreptatii intre oameni" 97 . 

Pr. prof. D. Staniloae, de la care am luat citatul de mai sus sprijina 
ideea pe un cuvant al Sfantului Simeon Noul Teolog: „Cel ce socoteste pe 
aproapele ca pe sine insusi, nu suporta sa aiba mai mult decdt aproapele. Iar daca 



94 Ibidem, p. 222. 

95 Ibidem, p. 227. 

96 Carmen Gabriela Mandrila, Biserica §i inceputurile asistentei sociale, in T.V., IX 
(1999) nr. 7-12, iul-dec, pp. 71-74. 

97 Pr. prof. dr. D. Staniloae, Invatatura ortodoxa despre mantuire si concluziile ce 
rezultd din ea pentru slujirea crestind in lume, in O., an. XXIV, 1972, nr. 2, pp. 195-212. 
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are §i nu transmite cu imbelsugare, pana va deveni si el same, ca sa se faca 
asemenea semenilor sai, nu este implinitor al poruncii Domnului... Daca ar 
dispretui §i ar trece cu vederea pe unul singur, se va socoti ca trece cu vederea pe 
Hristos Dumnezeu care flamanzeste si inseteaza" 98 . Dar Sfantul Simeon Noul 
Teolog pledeaza aici pentru egalitatea tuturor in saracie. El afirma doar ca 
toti trebuie sa caute sa devina egali cu ceilalti, pentru ca sa nu mai existe 
distanta intre oameni. A „ deveni sarac" inseamna, in gandirea Sfantului 
Simeon Noul Teolog, ca fiecare sa simta lipsa ajutorului celuilalt. In cele 
din urma, egalitatea in dreptul de a folosi bunurile materiale atesta 
valoarea si demnitatea omului ca fiu al lui Dumnezeu, si ca un colaborator 
al lui Dumnezeu la producerea lor". 

In concluzie, in teologia si in viata Bisericii Ortodoxe, bunurile 
materiale au jucat intotdeauna rolul principal in exercitarea slujirii. Potrivit 
Sfintei Scripturi, slujirea a fost materializata intotdeauna in fapta, in ajutor 
concret, in impartirea bunurilor cu cei lipsiti. Proprietatea privata n-a fost 
interzisa niciodata, dar nici bogatia n-a fost laudata vreodata. Proprietatea 
privata a fost admisa numai in masura in care satisfacea trebuintele 
personale. Ceea ce a depasit aceste trebuinte era considerat ca o proprietate 
uzurpata. 

Ortodoxia ca Biserica a slujirii 

In prezentarea de mai sus au fost scoase in evidenta cateva aspecte 
si elemente de teologie a slujirii in Ortodoxie. Desi nu exista documente 
oficiale bisericesti sau tratate sistematice, teologii ortodocsi sunt 
preocupaj:i sa alcatuiasca o teologie a slujirii, pe temeiul revelatiei biblice si 
al traditiei patristice 100 , tinand seama de experienta Bisericii, preocupati si 
de aspiratiile societatii in continua dezvoltare. 



98 Ibidem, p. 201. 

99 Idem, Chipul lui Dumnezeu §i responsabilitatea lui in lume, in O., an. XXV, 
1973, nr. 3, pp. 347-362. 

100 Dintre studiile §i articolele privind „diaconia" publicate in ultima vreme in 
teologia ortodoxa romana, semnalez, in afara de cele citate pana aici, urmatoarele 
studii din care nu am mai avut vreme §i spatiu sa citez: 

— P. F. Patriarh Justinian, Umanism evanghelic §i responsabilitate cre§tina, in O., 
XIX (1967), nr. 2, pp. 163-166; publicat sub titlul Evangelical Humanism and Christian 
Responsibility, in „The Ecumenical Review", vol. XIX (1967), nr. 2, pp. 157-160. 

— I. P. S. Mitropolit Nicolae Corneanu, Teologia in slujba vietii, in ST, XX (1968), 
nr. 4-6, pp. 327-341. 

— I. P. S. Mitropolit Nicolae Mladin, Studii de Teologie Morala, Sibiu, 1969, 
capitolul Biserica si societatea, (pp. 11-34). 

— Pr. prof. Corneliu Sarbu, Slujirea lumii — mijloc de apropiere pentru Bisericile 
creatine, in O., XVI (1966), nr. 1, pp. 150-159. 

— Pr. prof. D. Staniloae, «Sa nu ucizi», in BOR, LXXXH (1964), nr. 2, pp. 76-95. 
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Cea mai pretioasa contribute adusa de cercetarea ortodoxa actuala 
in problema unei teologii a slujirii este conceptia realist-dinamica despre 
relatia Bisericii cu lumea 101 . Societatea nu mai este privita ca ceva in 
continua transformare. Providenta nu fixeaza legi fatale, ci proniaza insasi 
schimbarile, in masura in care ele inseamna forme noi, mai bune, din ce in 
ce mai desavarsite, de existenta umana. Desigur, Biserica nu revendica 
vreun drept de a prescrie forme de organizare sociala, de aceea ea nici nu 
se confunda cu vreo structura politica sau forma de civilizatie determinate 
istoriceste. Dar aceasta nu inseamna ca ea nu are o constiinta sociala si o 
raspundere fata de societatea in care traieste. Biserica nu elaboreaza 
programe de ordin general; ea elaboreaza, pe baza invataturii sale 
revelate, principii de actvitate pastorala privind umanizarea relatiilor 
sociale, in numele iubirii, al egalitatii si al orginii comune a oamenilor. 

In aceste zile, pe care le-am trait cu foarte multa neliniste, am vazut cat 
de mult criza economica si sociala influenteaza starea spirituals a poporului, si 
cum o reconciliere poate contribui la iesirea din neintelegere si din tensiune. 
Acest lucru ne indeamna sa fim mai puternici in convingerea noastra ca numai 
prin viata spirituals, innoita printr-o iesire din criza spirituals, putem iesi din 
criza sociala si economica 102 . De aceea, rolul Bisericii in aceasta perioada si in 
tot timpul este de neinlocuit. Misiunea Bisericii este, mai intai de toate, de a 
impaca pe om cu Dumnezeu si de a impaca, apoi sau in acelasi timp, oamenii 
intreolalta 103 . Lucrarea Bisericii in societate nu este doar o lucrare de 
ameliorare a conditiilor unei societati ci, in primul rand, este o lucrare 
mantuitoare 104 . Mantuitorul insusi ne spune: „ce-i vafolosi omului, daca va cd§tiga 
lumea intreaga, iar sufletul sau il va pierde? Sau ce va putea da omul in schimb pentru 
sufletul sau". De aceea spuneam ca lucrarea misionara mantuitoare a Bisericii 
este de neinlocuit. Adunarea eparhiala, formata din reprezentanti ai clerului si 
ai credinciosilor mireni, are ca functie, ca raspundere, sa asculte darile de 
seama asupra activitatilor care s-au desfasurat in anul precedent si, in acelasi 
timp, sa fixeze orientarile majore ale activitatilor pentru anul care urmeaza, in 
care deja am intrat. Raspunderea este mare, dar ceea ce este minunat de 
frumos este faptul ca, in traditia ortodoxa romana, aceste adunari sunt formate 
nu numai din clerici, cum se intampla in majoritatea Bisericilor Ortodoxe, ci si 
din mireni. 



101 Ioannis Zizioulas, Mitropolit de Pergam, Biserica si eshatonul, in T. V., nr. 1- 
6/2004, pp. 26-45. 

102 Nicolae Cojocaru, Un nou asezamdnt de binefacere.T.V. V (1995) nr. 4-6, Apr- 
Iun, pp. 232-233. 

103 Luca Diaconu, Un raspuns la chemarea bisericii- caminul de batrdni Leorda, IX 
(1999) nr. 7-12, iul-dec, pp. 162-166. 

104 I. Ivan, Sfantul Cuvios Paisie de la Neamt §i preocuparile de asistenta social - 
medicaid, IV (1994) nr. 11-12, Nov-Dec, pp. 114-145. 
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Avem o responsabilitate 105 , o impreuna-raspundere pentru lucrarea 
sfanta a Bisericii, pe care o facem in numele lui Hristos, cu puterea lui Hristos, 
intru slava lui Hristos si pentru a noastra mantuire. Prioritatile sau cele mai 
importante activitati ale eparhiei noastre pot fi concentrate in trei mari grupuri 
de activitate care au scopuri sfinte, inalte, si anume: apararea si promovarea 
Ortodoxiei, intensificarea operei cultural-misionare a Bisericii si intensificarea 
lucrarii filantropico-misionare a Bisericii. In aceasta privinta, trebuie sa 
spunem ca apararea si promovarea Ortodoxiei se face acum prin infiintarea de 
noi parohii, construirea de noi biserici si paradise, biserici de mir si biserici de 
manastire. Slujirea sociala a Bisericii Ortodoxe este si va fi deci unul dintre 
prerogativele si insusirile fundamentale ale ei. 



105 §t. Slevoaca, Despre cre§tini §i slujirea oamenilor. T.V. II (1992) nr. 1-3, Ian- 
Mart, pp. 81-83. 
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